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Presentación: el enigma de ser 


El sentido es 
la interpretación del ser. 


¿El sentido de la existencia? El positivista o escéptico podría 
aducir que la existencia no tiene sentido y el sentido no obtiene 
existencia. Y bien, la filosofía replantea siempre de nuevo esta 
cuestión crucial en momentos críticos, atreviéndose a decir algo 
siquiera mitológico o simbólico al respecto. Porque mitológico 
y simbólico es el lenguaje humano que interpreta la existencia, 
tal y como mostraran Nietzsche y Heidegger, al definirlo res- 
pectivamernte como metafórico o simbólico: la saga simbólica 
del ser como sentido (Sage als Zeige). El propio Heidegger 
acuña la divisa filosófica: «El ser, en cuanto es comprendido, 
tiene un sentido: pues el sentido es la abierta manifestación del 
ser.»! 


1 «Das Sein hat, sofern es tiberhaupt verstanden wird, einen Sinn: und Sinn ist 
die Offenbarkeit des Seins»; véáse M. Heidegger, Einfiihrung in die Metaphysik 
(1936), 2.* edición, Niemayer, Tiibingen 1958, pág. 64. 
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Así pues, el sentido comparece como una interpretación del ser: 
una interpretación del ser de carácter mitológico o simbólico, y ello 
dice de signo humano o antropomórfico. Pues el sentido es lo que 
siente el corazón y consiente la razón, así pues la racionalización de 
lo sentido. Ahora bien, esta nuestra posición explícitamente herme- 
néutica atenta desde ya contra el literalismo y el reduccionismo, con- 
tra el positivismo y el nihilismo, e incluso contra el realismo del sig- 
nificado en nombre del surrealismo del sentido. Pues afirmamos un 
sentido enigmático y surreal de la existencia, al que caracterizamos 
más adelante como daimónico, para dar a entender que la existencia 
tiene un sentido, sí, pero positivo y negativo: ambiguo o ambivalente. 
Ahora bien, se trata de asumir la ambivalencia demónica de los con- 
trarios para articularlos humanamente, pasando así del hermana- 
miento ontológico de los opuestos a su hermandad antropológica. 

Esta ambivalencia no evita sino que fortalece una convicción 
filosófica, la de que tiene más sentido creer que no creer en un más 
allá o más acá, en otra vida trascendente o transversal, en otra di- 
mensión potencial o virtual, ya que la creencia nos abre a la otre- 
dad radical y la increencia nos encierra en la realidad radicada, 
cósica o reificada. Ahora bien, una tal creencia no significa sobre- 
volar la finitud, la contingencia y la muerte, sino que significa asu- 
mir nuestra existencia compasivamente y dejar abierta su pregunta, 
o sea, dejar abierta la nada o el vacío de ser, el no-ser del ser, la 
oquedad de la tumba y el vaciado de las propias cenizas. Se trata 
por lo tanto de una doble actitud existencial, la asunción crítica del 
sinsentido simbolizado por la negatividad e in extremis por la 
muerte y la apertura radical a lo totalmente otro. Esto significa 
abrir la finitud al infinito y no anegarse en su cierre inmanental: 
esto significa, como decía el poeta F. Pessoa, cantar la canción del 
infinito en este gallinero que es el mundo. Lo cual requiere sin 
duda una (in)cierta fe frente a lo visto, una (in)cierta esperanza 
frente a lo previsto y una cierta caridad frente a lo imprevisto. 
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Mas todo esto no es sino un preámbulo a lo que aquí presenta- 
mos. Y lo que aquí presentamos tiene un componente o compo- 
nenda hermenéutica, la cual parece adquirir hoy cierto olor a in- 
cienso sagrado y secular, religioso y profano, litúrgico y civil. Ha 
sido la hermenéutica la que ha tratado de concordar la razón y el 
corazón, el logos griego y el logos cristiano, la tradición y la mo- 
dernidad, proyectando una posmodernidad en la que se disuelvan y 
resuelvan las oposiciones clásicas en lo que yo llamaría con el gran 
renacentista Nicolás de Cusa la «coimplicación de los contrarios», 
una vez descartada por idealista la coincidencia de los opuestos 
sólo proyectable en Dios. 

Nuestro agradecimiento especialísimo tanto a Gianni Vattimo, 
el daimon de la hermenéutica posmoderna, como a Santiago Za- 
bala, el Hermes de la hermenéutica actual, por su participación en 
la Universidad de Deusto en un Coloquio público sobre esta cues- 
tión relevante pero también revelante, por cuanto reveladora del 
enigma que pesa sobre el hombre como un estigma: el sentido de 
la existencia. He aquí que plantear el sentido de la existencia es re- 
plantear la existencia del sentido (humano), hoy cuestionado no 
sólo por neopositivismos y nihilismos, sino también por dogmatis- 
mos y fundamentalismos de la verdad absoluta, transhumana o 
inhumana. El reconocimiento final es para nuestro rector Jaime 
Oraá y nuestro editor Javier Torres Ripa, así como para Rosa M .2 
Rodríguez M agda por su colaboración. 


Andrés Ortiz-O sés 
Universidad de Deusto-B¡lbao 
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Entrevista a Gianni Vattimo 


por César Coca 
El Correo 


Cuando se identifican dioses y cultura 
se abre la puerta a las guerras de religión 


Las religiones deben renunciar a su pretensión de identidad 
cultural y política y predicar una actitud de aceptación del otro, 
porque sólo así se evitarán los enfrentamientos entre civilizacio- 
nes. El diagnóstico lo hace Gianni Vattimo (Turín, 1936), uno de 
los creadores del concepto de «pensamiento débil», un plantea- 
miento que surge en sociedades donde conviven muchos puntos de 
vista que obligan a grandes acuerdos para la convivencia. Vattimo, 
que llega a Bilbao para participar en dos actos en la Universidad 
de Deusto, lo explica en esta entrevista. 


—El Papa ha condenado el relativismo. ¿Qué opina de esa 
condena? 

—Cuando el Papa habla de relativismo y lo condena, me pre- 
gunto si yo soy relativista, y me respondo que no. Admito que hay 
muchos puntos de vista sobre las cosas, pero confío mucho en el 
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mío. La condena del relativismo es la condena de la sociedad libe- 
ral. No hay un relativismo individual. En una sociedad tienen que 
convivir diferentes miradas, y eso es el relativismo. Si luego el 
Papa dice que con el relativismo no se llega a un acuerdo social, 
yo tengo que añadir que el acuerdo se establece entre quienes tie- 
nen ideas diferentes. La verdad está en el acuerdo, no en lo que al- 
guien impone a los demás. 


—¿Por eso apenas hay ya valores absolutos en nuestras socie- 
dades? 

—Con los absolutos hay siempre una autoridad. La noción de ab- 
soluto es autoritaria, propia de alguien que no tiene límites. Si hay 
un absoluto siempre hay que encarnarlo en una clase, una persona, 
un grupo, que acceden a ese absoluto y el resto tiene que aceptarlo. 
Eso supone una estructura mental muy tradicional y autoritaria. 


—¿Carecemos de esa forma de algo firme a lo que agarrarnos, 
de principios que nos guíen de forma inequívoca? 

—Sí, los tenemos; el problema es que son de cada uno, o de la 
propia comunidad. Pero cuando estamos en comunidades diferen- 
tes, ¿qué sucede? ¿Tenemos que pensar que las demás religiones 
son falsas? No creo. Sé muy bien en lo que yo creo y lo que tengo 
que hacer. Y una de esas cosas que debo hacer es no imponerme a 
los demás por la fuerza. Vivo en una sociedad en la que hay dife- 
rentes miradas y tengo que ponerme de acuerdo con los demás 
para admitir que tenemos que observar algunas leyes. Hablar de 
absolutos en este terreno es bastante absurdo, porque a lo largo de 
la Historia se han modificado muchas veces leyes y convenciones. 


—¿Se han acabado las certezas y ahora sólo nos quedan incer- 
tidumbres? 

—Creo que cuando alguien habla de la era de las certezas se re- 
fiere más bien a la de las autoridades. Y esa, afortunadamente, se 
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G. Vattimo en Deusto. 


acabó. Ahora hemos descubierto que podemos ponernos de 
acuerdo en unas cuantas cosas y reservar las certezas para una se- 
rie de principios de tipo científico. Estas certezas son objetivas y 
por eso no están en discusión. El problema es que sobre los valores 
no hay certezas científicas. Si reducimos los valores a la verdad 
objetiva, vamos a tener que identificar a Dios con un hecho, algo 
querido por los ateos: como no se puede medir, no existe. 


—Y en este tiempo con pocas certezas y muchos pactos, ¿para 
qué sirve la religión? 

—En cierto sentido, creo que Marx tenía razón cuando dijo 
que durante siglos la religión tuvo el papel de reforzar a la autori- 
dad política. Ahora, en este momento, en la religión habría pro- 
piamente más de prevención en contra de los absolutos que una 
afirmación de un absoluto. 
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—De forma que a las religiones les queda Dios como «abso- 
luto», y nada más. 

—Dios es el enemigo de los ídolos, es quien me defiende de los 
ídolos, de las pretensiones absolutas de las autoridades, de las 
ciencias, de los expertos... 


—¿Las religiones pueden unir a las sociedades sobre esos 
principios de los que habla? 

—Cuando las civilizaciones identifican sus dioses con su propia 
cultura, abren la puerta a las guerras de religión. Precisamente la 
verdad del cristianismo consiste en haber denunciado las pretensio- 
nes de verdad absoluta de las religiones. Es una religión de la liber- 
tad. A lo largo de siglos, el cristianismo fue la religión de Occi- 
dente, pero tiene que descubrir su propia naturaleza, que no consiste 
en ser la religión de un pueblo, sino una religión que libera a los 
pueblos de los vínculos religiosos. Comenzó siendo la religión del 
pueblo judío, pero Jesucristo la convirtió en una religión universal, 
lo que supone no admitir absolutos identificados con culturas. 


—Pero se ha llegado a un punto en el que un cristiano y un 
musulmán que coinciden en algún lugar se miran con descon- 
fianza. 

—Pero eso no es un hecho religioso, sino de tipo socio-econó- 
mico-político. Las culturas que fueron oprimidas por Occidente 
nos miran como a conquistadores, nosotros los vemos como ene- 
migos económicos y políticos. La tarea máxima de hoy es que las 
religiones abandonen su propia pretensión de identidad cultural y 
política fuerte y prediquen una actitud de aceptación del otro. 


—¿Por qué hoy el enfrentamiento entre países es mayor que al 
final de la era colonial ? 

—Es una consecuencia de la globalización. Por un lado, hay 
solo un poder mundial, el del imperio norteamericano del que for- 
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mamos parte. El resto son enemigos. Bush los llama terroristas. 
Eso nunca pasó en la época postcolonial porque había muchos po- 
deres. Hoy se ha radicalizado la lucha porque se ha unificado el 
poder. Me parece que el único camino de liberación es que haya un 
mundo multipolar. 


—¿Echa en falta a la URSS? 

—No la echo en falta personalmente, pero es cierto que nos 
falta un equilibrio mundial. Nadie pensaba que era mejor vivir en 
la URSS de Stalin que en Occidente, pero nos falta ese equilibrio 
mundial, con la capacidad de elegir entre diferentes opciones. La 
paz, ya lo decía San Agustín, es la tranquilidad del orden, y eso 
sólo puede darse en la multiplicidad. Si sólo hay uno, los demás 
son oprimidos o rebeldes. 


—¿Qué papel tienen los medios de comunicación ? 

—Siempre he tenido mucha confianza en los medios y en su 
poder para una globalización buena. El mayor peligro es que se 
conviertan en instrumentos de pensamiento único. Hasta hace al- 
gún tiempo, he desconfiado de las identidades locales, las naciones 
y todo eso, pero hoy creo que las culturas locales tienen que defen- 
derse lo mejor posible porque son las últimas formas de indepen- 
dencia humana que tenemos. Por eso debemos criticar el mito de la 
unidad, que no siempre es lo mejor. 


—¿Qué le parece la autocensura para no publicar o filmar es- 
cenas que puedan ser consideradas negativas por los musulmanes 
U OÍFOs grupos? 

—El problema no es tanto que no se haga una película así o se 
escriba un libro, sino que se difunda con más eco del conveniente. 
Se trata de tener cuidado, porque no hay que tirar una cerilla en- 
cendida junto a un bidón de gasolina. Por otra parte, los musulma- 
nes tienen que aprender que cuando alguien dice que uno de ellos 
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es malo no hay por qué comenzar una guerra de religión. Sigue ha- 
biendo muchos chistes sobre homosexuales, pero ellos han apren- 
dido a tolerarlos. 


—¿ Internet amplía los espacios de libertad ? 

—Hasta ahora es bastante neutral, pero hay que advertir que 
Internet no se puede adaptar sin más a un mundo tradicional en 
otros aspectos. Piense en lo que pasa con el software: si se intenta 
aplicarle la idea tradicional de propiedad intelectual no se llega a 
ninguna parte porque siempre habrá piratería. Estamos ante la po- 
sibilidad de inventar una vida social diferente a la del pasado. ¿Y 
qué decirle de la idea de privacidad en un mundo controlado por 
los satélites? 


—¿Debemos entonces renunciar a ella? 

—No debemos reivindicar la privacidad entendida en un sen- 
tido tradicional, sino defender que todos tenemos que vivir en un 
ámbito público. No tengo nada en contra de que Bush sepa todo de 
mí, si yo también lo sé todo de él. No podemos poner límites al co- 
nocimiento. 


—¿Cree que la TV ya ha eliminado esa privacidad, al conver- 
tir la vida de las personas en espectáculo ? 

—Se ha llegado a ese espectáculo porque hasta ahora conocer 
la vida privada de la gente era imposible o no se admitía. Cuando 
deje de existir la privacidad y todo sea visible, ya no habrá espec- 
táculo y todos seremos más respetuosos. Es como el prohibicio- 
nismo con las drogas. Cuando se prohíben, siempre hay gente que 
gana dinero. 


—El problema es que, metidos en ese espectáculo de la vida, 
todos somos actores y hay muchos en desacuerdo con su papel. 

—No soy tan pesimista sobre esa idea del espectáculo y sus 
protagonistas. Como dijo Warhol, cada uno de nosotros puede con- 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


ENTREVISTA A GIANNI VATTIMO 17 


vertirse en un personaje de la tele durante 15 minutos de su vida. A 
algunos puede no gustarle, bien porque se preguntan por qué sólo 
15 minutos y no toda la vida, bien porque creen que ese tiempo ha 
falsificado su existencia. Cuando uno se pone en la situación de vi- 
sibilidad tiene que cambiar sus valores. No hay valores supremos, 
como decía Nietzsche, sino valores medios. No existe ya un estilo 
de vida, sino muchos. 


—¿Ve posible la integración de grandes cantidades de inmi- 
grantes con su religión, sus modelos de familia, sus tradiciones, en 
Europa? 

—Vivo en una ciudad, Turín, que hace décadas vivió una 
emigración masiva del sur de Italia. Mi padre era también del 
sur. Ahora bien, la inmigración masiva que hoy nos llega a la 
Europa del sur nos pone frente a un problema nuevo. Podemos 
reaccionar con instrumentos tradicionales, como erigir muros, o 
podemos hacerlo con políticas nuevas, como una mejor redistri- 
bución de los inmigrantes en el continente, sin dejar que todos se 
queden en los mismos países. Por otro lado, los inmigrantes son 
molestos sobre todo cuando no encuentran una casa en la que vi- 
vir. ¿Diferencias de religión? Si un emir árabe llega con su 
«rolls» y su harén y se instala junto a mi casa, a mí no me im- 
porta. Si unos miles de marroquíes se instalan allí mismo y me 
piden limosna cada día, seguramente me haré un poco racista. 
Como ve, no dependería de si eran musulmanes o no. Uno era 
rico, y los otros pobres. 


—¿Qué hacer en ese caso? 

—Tenemos que intentar limitar esas diferencias. La filosofía no 
puede resolver esos problemas, pero sí puede decir que en el con- 
tenido mismo de las culturas no hay obstáculos para entenderse. 
Los cristianos y los musulmanes nos hemos entendido en muchos 
lugares durante siglos. Los musulmanes extremistas que se rebelan 
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ahora contra Occidente, se rebelan contra la pobreza y la exclusión 
social, y la religión es un añadido. 


—¿Qué fuerzas liberadoras tienen hoy el máximo poder, quizá 
el ecologismo y el feminismo? 

—El ecologismo, sin duda, que también incluye al feminismo. 
El reconocimiento de la naturaleza, la sexualidad, la tierra, las raí- 
ces locales, tienen más importancia de lo que se pensaba. Pueden 
ser hoy un movimiento de liberación, pero no son instancias estric- 
tamente políticas y por eso no las vemos con la fuerza de la lucha 
de clases de Marx. Puede ser que la futura lucha de clases sea entre 
quienes están incluidos y excluidos del mundo informático. 
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Diálogo sobre hermenéutica 
posmoderna 


por Luis Garagalza 


Universidad del País Vasco 


Presentación 


Andrés Ortiz-Osés es catedrático de Filosofía en la Universi- 
dad de Deusto (Bilbao), y es el representante hispano de una filo- 
sofía cultural basada en una hermenéutica simbólica. Ha dirigido 
el internacional Diccionario de hermenéutica (Deusto), así como 
el colectivo Diccionario de la existencia (Anthropos). En su obra 
hay una preocupación por la búsqueda del sentido en el arte y la 
religión, la filosofía y la cultura, la vivencia y la experiencia. Entre 
sus Obras destacan: Amor y sentido, La razón afectiva, Visiones del 
mundo, La diosa madre, Metafísica del sentido, Mitología vasca, 
Del sentido de vivir (Aforismos)... La editorial Anthropos le ha de- 
dicado un número monográfico de su Revista (57, 1986). Su obra 
ha sido traducida al alemán (Filos) e inglés (Davies) entre otros. 
Dirige la colección Hermeneusis, y ha editado a C.G. Jung y el 
Círculo Eranos. 
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J. Beriain, L. Garagalza, Ortiz-Osés, Vattimo y S. Zabala. 


Andrés Ortiz-Osés dialoga aquí con Santiago Zabala, discípulo 
de Gianni Vattimo, el famoso filósofo italiano maestro del «pensa- 
miento débil». Santiago Zabala ha recogido la herencia del maestro 
turinés y, a pesar de su juventud, la está ampliando, profundizando y 
haciendo más fructífera. Ello es posible por su basamento lingúístico 
(habla cinco idiomas) y su formación competente en Centroeuropa, 
lo que le permite dirigir con el propio Vattimo una colección de filo- 
sofía en Estados Unidos (Davies) y otra paralela en Italia (Casini). 
Entre sus propias obras destaca Filosofare con E. Tugendhat, donde 
establece un lúcido diálogo entre hermenéutica y filosofía analítica. 

Nos las habemos pues con un joven filósofo emergente ya defi- 
nitivamente emergido con su brillante obra The Remains of Being. 
Recientemente el propio Santiago Zabala ha coordinado el diálogo 
entre Vattimo y Rorty sobre El futuro de la religión, editado entre 
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nosotros por la editorial Paidós de Barcelona. Asimismo ha coordi- 
nado el impresionante homenaje que los amigos, colegas y discí- 
pulos han ofrecido a G. Vattimo en su 70 aniversario, editado am- 
pliamente con el título Weakening Philosophy, con aportaciones de 
R. Rorty, J. Derrida, U. Eco, M. Frank, J.L. Nancy, F. Savater y 
otros. 

A continuación ofrecemos este intrigante diálogo entre An- 
drés Ortiz-Osés y Santiago Zabala. El diálogo realizado a través 
de internet consiste en que el primero planta o plantea al segundo 
una especie de punto de partida para una breve reflexión filosó- 
fica sobre la posmodernidad divisada en sus luces y sombras, en 
su positividad y negatividad, en nuestro contexto cultural. Se 
trata de reflexionar libremente sobre la hermenéutica contempo- 
ránea y la cuestión del sentido de la existencia. No olvidemos 
que la hermenéutica en general, y nuestro hermeneuta en particu- 
lar, proceden de la línea heideggeriana, la cual replantea el sen- 
tido del ser y el ser del sentido desde posiciones críticas y relati- 
vizadoras. 


ES ES + 


Andrés Ortiz-Osés.—Comencemos entonces por redefinir el 
«pensamiento débil» que quizás debería denominarse «pensa- 
miento debilitador» del Poder en nombre de una voluntad de 
contrapoder. Este contrapoder se inspira tanto en la filosofía 
de Nietzsche como en la de Heidegger, así como en cierto cris- 
tianismo radical, pero yo encuentro también un toque o sesgo 
contracultural, ¿es así? 

Santiago Zabala.—Es así. El pensamiento débil es también 
un modo de contrastar la cultura en general. Desde su origen, 
«cultura» ha sido un término usado para ejercer la hegemonía po- 
lítica sobre la población o incluso contra aquellos sectores de la 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


22 LUIS GARAGALZA 


sociedad o de las naciones considerados a-culturales o, lo que es 
lo mismo, in-educados. Éste es, probablemente, uno de los aspec- 
tos del pensamiento débil que no han sido desarrollados bastante 
por los críticos y me alegro de que usted lo plantee. Quizá el dic- 
cionario de hermenéutica que editó con el profesor P. Lanceros es 
también un modo de exponer esta fuerza democrática del pensa- 
miento débil, es un modo de decir: «mira, la cultura no está en 
manos de los premios Nobel, sino también en esas otras fronteras 
de la cultura que deben reforzarse». Después de todo, la herme- 
néutica siempre ha sido una actividad intelectual revolucionaria, 
como el ejemplo de Lutero muestra, a fin de legitimar las otras 
culturas que supuestamente son secundarias. Pero para conside- 
rarlas es primero necesario reconocer que la nuestra es tan débil 
como las suyas, es decir, que todos sufrimos la misma debilidad 
racional. 


Andrés Ortiz-Osés.—El pensamiento débil o más bien debi- 
litante, recoge la filosofía greco-cristiana del ser y, por tanto, la 
metafísica u ontología clásica a la que propina un fuerte correc- 
tivo relativizador. En efecto, aquí el ser ya no es fundamento in- 
concuso sino evento histórico (Vattimo). A partir de aquí en su 
propia obra comparece el ser así contingenciado como un rema- 
nente o resto: ¿un resto silencioso o silenciado frente al tinglado 
del ente y sus habladurías ? 

Santiago Zabala.—Mi desarrollo de la filosofía de Vattimo se 
centra en lo que él llama «ontología de la actualidad», es decir, una 
ontología capaz de responder a los acontecimientos del Ser que su- 
ceden. Ahora bien, el problema radica en cómo nombrar tal acon- 
tecimiento del Ser y, también, como enfatizar su aparición. En mi 
texto The Remains of Being [Los restos del Ser], exponía esta on- 
tología de vestigios, es decir, los restos del Ser que se producían 
tras la deconstrucción de Heidegger. Estoy completamente de 
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acuerdo con Vattimo en que debemos exponer tal ontología y ha- 
llar un camino para continuar investigando el Ser, porque es lo que 
mantiene viva la filosofía y, por tanto, el hecho de que sea un pro- 
blema imposible de solucionar, o que el Ser pueda ser nombrado 
de tantos modos diferentes, nos permite conversar a todos. Por 
tanto, no creo que lo que llamé restos del Ser sea algo diferente al 
acontecimiento histórico del Ser de Vattimo. En realidad, incluí en 
la lista su resto dentro de la segunda parte del libro como uno de 
los mejores ejemplos de los restos del Ser, pero lo que yo he he- 
cho, y Vattimo no hizo, ha sido delinear la ontología que nos per- 
mite discutir del Ser tras su deconstrucción. Su acontecimiento his- 
tórico tiene lugar como un resto, como un resto de los diferentes 
acontecimientos que constituyen su dominio, pero nunca aparece 
claramente, sólo permanece. Estoy de acuerdo con usted en que tal 
resto pueda sonar limitado y finito, o, como dice, «silenciado», 
pero es todo lo que tenemos. He aquí también el porqué la herme- 
néutica sea la única filosofía capaz de captar el resto, dado que es 
por sí misma una filosofía limitada y sabe que no será capaz de 
conseguir todo lo que quiera. 


Andrés Ortiz-Osés.—La diferencia en Heidegger entre el ser 
(ontológico o existencial) y el ente (óntico o cósico) es una dife- 
rencia que impide la banalización de aquel en este, protegiendo 
así el sentido del mero significado y evitando la total seculariza- 
ción de lo sagrado en lo profano. Este tono cuasi religioso que ob- 
tiene el ser en Heidegger parece diluirse en la posmodernidad 
hasta su profanación, al tiempo que el sentido parece banalizarse 
y trivializarse sin contrapartidas, ¿es así? 

Santiago Zabala.—Esta pregunta es difícil de contestar. 
Pienso que la diferencia ontológica la señala Heidegger como el 
comienzo de la investigación filosófica en vez de su final, porque 
es lo que hace que la filosofía reconozca sus naturaleza proyec- 
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tual. La filosofía es el recuerdo de los restos del Ser porque toma 
en serio la diferencia ontológica; si no lo hiciera, entonces no ha- 
bría restos del Ser, sino sólo Ser. Por supuesto, como bien dice, 
esto es justamente lo que empuja a la secularización hacia el reco- 
nocimiento de que sólo debemos valorar nuestros conceptos trans- 
cendentes por lo que son: rasgos contingentes de nuestra tradi- 
ción. Intento pensar sobre la diferencia ontológica, lo que me 
recuerda que instituciones como el Vaticano trabajan contra la re- 
ligión. Desde el momento en que reconozco que Dios tiene un Ser 
diferente de su propia existencia, es decir, de su ser expuesto, por 
ejemplo, en imágenes o rezos, comenzaré a respetarlo por sí 
mismo y no sólo como aparece. 


Andrés Ortiz-Osés.—En la posmodernidad vattimiana se pre- 
coniza un nihilismo consecuente frente a todo sustancialismo aris- 
totélico o esencialismo platónico trascendente, lo cual está bien 
como punto dce partida pero no como punto de llegada. En efecto, 
¿no se trataría de sobrepasar este nihilismo en nombre de una in- 
tramodernidad que protege el sentido herido? Pues el sentido es 
ya la razón o verdad debilitadas, de modo que no se trataría de 
debilitarlo aún más sino de fortalecer lo débil. 

Santiago Zabala.—Pienso que usted ha desarrollado esto, 
en su libro Razón y sentido, de un modo mucho mejor de lo que 
yo puedo hacerlo aquí, y me gustaría invitar a quien estuviera 
interesado en la relación entre significado y razón para el pensa- 
miento débil a que leyera este libro. Añadiría que el pensamiento 
débil, por ser el pensamiento más fuerte que hay de otros pensa- 
mientos débiles (que no saben que lo son), está igualmente supe- 
rando tal nihilismo. Quizá usted, Manuel Cruz, Richard Rorty y 
James Risser son los únicos que han resaltado este aspecto. Éste 
es también el motivo de que haya titulado el Festschrift de Vat- 
timo Weakening Philosophy, porque la filosofía, para responder 
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a tal nihilismo, tiene el deber práctico de debilitar lo que en- 
cuentre: siempre que haya algo que secularizar, habrá algo que 
debilitar. 


Andrés Ortiz-Osés.—A veces el pensamiento débil ha sido 
duro con el sentido, si como dice Vattimo «el sentido no tiene sen- 
tido» (La sociedad trasparente). Pero también ha sido duro con la 
mística y lo sagrado como posible ámbito de encuentro interreli- 
gloso o ecuménico. 

Santiago Zabala.—Pienso que la razón de que seamos duros 
con cualquier tipo de mística o sacralidad es que cuando éstas se 
usan con un fin «políticamente correcto», como los que usted men- 
ciona, pierden su credibilidad. El pensamiento débil debe recordar 
y enfatizar que tales esencias son siempre contingentes respecto a 
un suceso histórico que será reducido a nada (diría «restos»). El 
significado no tiene significado si se presenta a sí mismo como 
significado; el único significado que puede haber es el valor inter- 
pretativo que le damos y que asimismo será contingente a nuestra 
propia tradición histórica. 


Andrés Ortiz-Osés.—Me da la impresión de que la posmoder- 
nidad ha quedado impresionada por L. Feuerbach y su teoría de 
la proyección de todo lo humano, divino y demoníaco, de modo 
que Dios, lo sagrado y el sentido serían meras proyecciones hu- 
manas, demasiado humanas. Y, sin embargo, el hombre proyecta a 
Dios, sí, pero como el Gran Proyector del universo. 

Santiago Zabala.—Estoy de acuerdo, ¿cómo podría no es- 
tarlo? Somos una proyección. Somos proyectados hacia nuestras 
propias posibilidades y en éstas creamos a veces esencias que ter- 
minamos por admirar. Entiendo la postmodernidad de un modo te- 
rapéutico, un modo de reconocer que ya hemos atravesado la peor 
fase de la historia y estamos comenzando a vivir dentro de nues- 
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tras propias posibilidades, que son justamente posibilidades y nada 
más. Es un modo de saber que somos una proyección y no una 
esencia. 


Andrés Ortiz-Osés.—La Hermenéutica es la heredera de la 
tradición greco-cristiana que intersecta en la filosofía del ger- 
mano Heidegger, a la vez griego y cristiano. Pero la Hermenéu- 
tica posmoderna parece obviar la cuestión greco-cristiana del 
sentido de la vida humana o existencia, de modo que parecería 
abandonar ese campo medial entre las religiones reveladas y la 
irreligiosidad velada. 

Santiago Zabala.—La hermenéutica todavía tiene un largo 
camino por recorrer y la laguna que usted señala que debería cu- 
brir es ciertamente un asunto muy serio. Quizás ha sucedido así 
porque todavía nos hallamos muy cerca de Heidegger. Después de 
todo, murió en 1975, y aún esperamos que aparezcan 10 o 15 vo- 
lúmenes de sus obras completas. Lo que quiero decir es que toda- 
vía estamos deconstruyendo la metafísica. Pienso que ejercitar el 
pensamiento débil es una manera de superar esta fase deconstruc- 
tiva de la filosofía y encargarse de sus consecuencias. Cuanto más 
reconozca la hermenéutica su fundamentación debil, más fácil- 
mente recuperará conceptos difíciles como el de «significado» y 
trabajará sobre ellos. 


Andrés Ortiz-Osés.—En Heidegger hay una tensionalidad 
entre el ser y lo sagrado o divino, entre el sentido del ser y el ser 
del sentido. Yo pienso que la Hermenéutica posmoderna pierde 
esa tensión en una distensión que, como la de nuestro viejo profe- 
sor Tierno Galván, se siente perfectamente instalada en la finitud: 
instalada pero encerrada, acomodada pero obturada por la falta/ 
falla del sentido arruinado por el sinsentido contemporáneo, ¿no 
es así? 
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Santiago Zabala.—Sí, es así, pero no creo que sea algo malo. 
Aunque puede crear ansiedad saber que los «significados» de con- 
ceptos que hemos creado pueden ser deconstruidos o debilitados 
en cualquier momento, también nos enseña el modo de emancipar- 
nos. ¿Cómo podemos emanciparnos de un sistema manufacturado, 
como nuestras cadenas televisivas, si no tememos su significado? 
Pienso que la sociedad transparente en la que estamos viviendo es 
mejor que la del pasado porque las posibilidades de emancipación 
son reales, sabemos que no todos los significados son verdaderos. 
Estoy de acuerdo con el análisis del profesor Tierno Galván, pero 
disiento de que sea algo malo vivir en una sociedad sin signifi- 
cado. El significado fuerte puede ser muy peligroso: por ejemplo, 
la única preocupación de Bush es asegurar sus votantes, y lo hace 
recurriendo a significados fuertes: lo bueno, la nación, la justicia, 
etc. Es bajo dictadores fuertes que el significado tiene significado, 
mientras que en democracia somos libres de contrastar el signifi- 
cado «oficial». 


Andrés Ortiz-Osés.—Una cosa es definir al hombre como ser 
para la muerte y otra muy distinta es definirlo como ser para lo 
muerto o muermo. Yo creo que actualmente experimentamos la 
vida en su abocamiento a la muerte como una oclusión o confina- 
miento. Pero habría una opción hermenéutica consistente en inter- 
pretar la muerte como apertura radical a la otredad, es decir, 
como vacío simbólico y no meramente cósico. Entonces podríamos 
hablar de un nihilismo simbólico, en el sentido budista de un vacío 
abierto. ¿Qué te parece? 

Santiago Zabala.—Sí, y pienso que ésta es una de las cosas 
que la hermenéutica debe hacer, es decir, abrirse a más opciones 
interpretativas. Es éste el objetivo que ha sido olvidado por algu- 
nos filósofos (Ricoeur), que insistió demasiado en descifrar el 
sentido. Creo que una de las tareas más importantes de la herme- 
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néutica es su función generativa: cuando interpretamos no sólo re- 
creamos más Ser, sino también permitimos que tenga lugar una 
nueva interpretación. La muerte aquí juega un papel importante. 
Si sé que mi interpretación es parte de una generación de interpre- 
taciones, entonces también deja a su propia posibilidad el que yo 
no sepa lo que ocurra. De ahí el por qué hablo sobre restos del 
Ser, quedan después de nosotros, independientemente de lo que 
hagamos con ellos, porque, tal y como Heidegger dijo a Sartre, 
estamos en un plano donde sólo hay Ser. 


Conclusión 


Hasta aquí las posiciones respectivas y correlativas de Andrés 
Ortiz-Osés y Santiago Zabala. Este último ha resituado el pensa- 
miento debilitante o debilitador, acercándolo a una deconstruc- 
ción hermenéutica de significados fuertes o esenciales (esencia- 
listas) en nombre de la contingencia existencial de todo lo 
humano, lo cual conlleva una vía terapéutica y emancipatoria de 
hecho (de facto). Por su parte, Andrés Ortiz-Osés ha plantado o 
planteado de entrada su posición simbólica y relacional, coimpli- 
cativa o coimplicacional del sentido. 

Así pues, el primero plantea una hermenéutica crítica del sig- 
nificado (Bedeutung, meaning), el segundo proyecta una herme- 
néutica simbólica del sentido (Sinn, sense). 

Yo diría que el pensamiento debilitante de Vattimo-Zabala ob- 
tiene su correspondencia en el pensamiento simbólico y relacional 
del hermeneuta deustense, el cual se ha inspirado en C.G. Jung 
para definir el símbolo como corpus et anima: cuerpo (imagen ex- 
terior sensible) y alma (el sentido interior). Ahora bien, el sentido 
simbólico se redefine aquí como alma cuasi femenina (ánima), el 
cual se diferencia así afectiva y críticamente de la razón clásica pa- 
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triarcal y su animosidad heroica (ánimus). De este modo, la filoso- 
fía del sentido anímico de Ortiz-Osés preconiza una despatriarcali- 
zación del lenguaje y del mundo, proyectando el simbolismo como 
un nuevo animismo (crítico).! 


| Agradecemos a Rosa M.* Rodríguez Magda su traducción de las respuestas de 
Santiago Zabala en inglés. 
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Encuentro entre G. Vattimo, 
A. Ortiz-Osés y $. Zabala! 


Presentación 


Andrés Ortiz-Osés.—Tengo el enorme gusto de daros la bien- 
venida como anfitrión en Deusto, y sobre todo dar la bienvenida a 
Gianni Vattimo y a Santiago Zabala. Vamos a tener un diálogo en- 
tre nosotros sobre el sentido de la existencia en su significación 
amplia, y luego lo mantendremos con vosotros para hacer un en- 
cuentro abierto y directo. Gianni Vattimo es piamontés de Turín, 
aunque su padre procedía del sur italiano. Fue presidente de la Ac- 
ción Católica juvenil, recogiendo el testigo de manos de su amigo 
Umberto Eco, y se considera un filósofo católico aunque crítico y 
de izquierdas. Irónico y de talante abierto y simpático, es un her- 


! Transcripción del Debate celebrado en el Auditorio de la Universidad de 
Deusto el día 24.X1.2006, editado por Luis Garagalza. Los autores han revisado sus 
textos. 
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meneuta intuitivo y de amplios horizontes históricos. Ha sido euro- 
diputado en el Parlamento Europeo, donde ha defendido los dere- 
chos de grupos minoritarios como los homosexuales. Nuestro 
personaje es uno de los mayores filósofos de nuestro tiempo, fun- 
dador de la posmodernidad filosófica, maestro del pensamiento dé- 
bil, que debería mejor llamarse debilitante o debilitador, pero ¿de 
qué? De fundamentalismos, integrismos, absolutismos, de fanatis- 
mos y oscurantismos, en una palabra de macabrismos en general. 


Gianni Vattimo.—¿Qué significa «macabrismos»? 


Andrés Ortiz-Osés.—Macabro viene del árabe y significa «ce- 
menterio», así que cosignifica lo «thanático» en su sentido nega- 
tivo, así pues lo mortífero o mortificante. 

Prosigo. El profesor Vattimo es el último gran hermeneuta, fa- 
llecido su maestro Hans-Georg Gadamer, por supuesto antes ya 
Heidegger, y fallecido también Paul Ricoeur. Pero quiero presenta- 
ros también a Santiago Zabala, se trata de su mejor discípulo, es un 
centroeuropeo de origen vasco-argentino (viene aquí a recuperar 
sus identidades culturales). Ha escrito una obra sobre Ernst Tugen- 
dhat (Tugendhat: the Hermeneutic Nature of Analytical Philoso- 
phy), y actualmente está organizando la edición de sus obras com- 
pletas (para Meltemi editor). 

Nos encontramos aquí con motivo de la quinta edición de 
nuestro internacional Diccionario de Hermenéutica, que publica- 
mos pensando que iba a ser una obra menor, pero como es el 
único diccionario de hermenéutica del mundo se ha convertido en 
una obra importante, ante nuestra propia extrañeza. Pero muy es- 
pecialmente festejamos la pulcra edición del Diccionario de la 
existencia en Anthropos de Barcelona, en cuyas páginas plantea- 
mos pluralmente la cuestión del sentido de la existencia, del Da- 
sein heideggeriano, así como todos los grandes temas relaciona- 
dos con dicha cuestión. 
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A. Ortiz-Osés con G. Vattimo. 


Nosotros nos sumamos a la celebración del setenta aniversario 
de Gianni Vattimo deseándole desde aquí que cumpla setenta veces 
siete, si es que puede... Antes de cederle la palabra quiero agrade- 
cer su gestión a la Universidad de Deusto (Bilbao), especialmente 
a la Facultad de Filosofía y Ciencias de la Educación, así como a 
Luis Garagalza que nos va a transcribir y articular este debate. 
Tengo que expresar mi agradecimiento también a la Universidad 
del País Vasco, y especialmente a la Facultad de Medicina y Odon- 
tología, que ha colaborado en la organización de esta conferencia a 
través del psiquiatra José Guimón y del profesor Iñaki López. De- 
cía Heidegger que su libro Ser y tiempo sería mejor entendido por 
los propios médicos, y es la primera vez que colaboran juntas la 
Cátedra de Ontología y la Cátedra de Odontología, mas ustedes se 
preguntarán qué pueden tener en común ambas. Y bien, lo que tie- 
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nen en común la Ontología y la Odontología es que ambas tratan 
temas bien «incisivos» y «molares»... 

Y para demostrarlo cedo sin más la palabra a Gianni Vattimo, 
el cual sólo es un desconocido para los desconocidos. Él representa 
el presente de la filosofía como nadie, mientras que Santiago Za- 
bala representaría el futuro de la filosofía como pocos, y yo sin 
duda el pasado definitivamente. Se trataría de acercarnos al tema 
que hemos propuesto sobre el sentido de la existencia, aún a sa- 
biendas de que es un tema tan general e imposible, pero los filóso- 
fos nos atrevemos precisamente con lo intratable y aún imposible. 
Nos las habemos con una problemática de origen heideggeriano y 
hermenéutico de fondo, como es la cuestión del sentido en general 
y en particular, la cuestión cultural del sinsentido y del nihilismo, 
de las posibilidades y los límites, de la finitud y la contingencia. 
¿Por dónde comenzamos? 


Gianni Vattimo.—Comencemos por todo, nada menos que 
Breves consideraciones sobre Dios era el título de un curioso li- 
bro... En Italia los filósofos, sobre todo los que se atreven a escri- 
bir en los medios, son llamados «todólogos», que quiere decir que 
tratan de todo y nada, que no en vano el tema de la filosofía es la 
nada, justamente porque se ocupa de todo. Pero partimos de que 
podemos intentar ubicar o enmarcar la problemática del sentido de 
la existencia, nuestro tema de fondo, aunque desde la considera- 
ción de algunas circunstancias históricas características. 


Grecia y el cristianismo 
Gianni Vattimo.—Hubo un largo periodo en la historia de la 


metafísica en el que la filosofía se ocupaba efectivamente de todo, 
del sentido del ser como ser, on e on, como decía Aristóteles. Si- 
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guiendo a Dilthey podemos decir que el discurso se restringió luego, 
se fue limitando progresivamente al sujeto, yo creo que precisa- 
mente a causa del cristianismo. Wilhelm Dilthey es un gran autor 
que yo he redescubierto a través de Heidegger. Al comienzo de mis 
lecturas de Heidegger yo pensaba que su obra era totalmente opuesta 
a la de Dilthey, pero él mismo dice en unas líneas de Ser y tiempo 
que su propósito es mostrar la validez y desarrollar el pensamiento 
de Dilthey, poniéndose así en una actitud positiva hacia este autor. 
Todas las reflexiones de Heidegger sobre la historia del pensamiento 
occidental, que tienen un esquema bastante repetitivo vienen obvia- 
mente de Hegel, pero también de Dilthey, en particular de una obra, 
naturalmente como casi todas las obras de Dilthey, que quedó inaca- 
bada, y que se llama Introducción a las ciencias del espíritu (1883). 
Aquí Dilthey introduce la idea de que en el desarrollo de la filosofía 
occidental hay como un primer momento, que es la filosofía griega, 
que es una filosofía objetivista, es decir, que imagina las ideas, que 
son las esencias de las cosas, como visibles, como si fueran formas 
frente al ojo del espíritu (Platón). Después, en el cristianismo, con 
Agustín, que dice «in interiore homine habitat veritas»(vuelve a ti 
mismo porque la verdad vive en ti, en tu alma), la filosofía deja de 
ser una metafísica objetivista y se transforma en una metafísica sub- 
jetivista, lo cual para Dilthey, como era un kantiano, es algo posi- 
tivo: se desplaza la atención de lo exterior a lo interior, al sujeto. 
Este es el esquema de la historia de la modernidad que se en- 
cuentra normalmente, es nuestro lugar común o koiné, en muchos 
sentidos. El pensamiento se desarrolla desde el mito, que es la 
prehistoria de la filosofía, a través de los pensadores griegos desde 
Tales a Platón, Aristóteles, los postaristotélicos y los pensadores 
cristianos, que tienen dificultades para liberarse de la concepción 
objetivista de la filosofía antigua. Para Dilthey la figura emblemá- 
tica de esta situación de ambigijedad es san Agustín, porque por un 
lado habla como hemos dicho de volverse hacia el interior, pero 
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por otro lado lo que encuentra en el interior son las ideas de su 
maestro Platón: por ello paradójicamente se mezcla un platonismo 
objetivista y un subjetivismo cristiano. No se trata, sin embargo, 
sólo de un hecho teórico sino de algo que afecta al carácter de la 
historia de la Iglesia cristiana desde la Antigiiedad tardía hasta el 
final del Medioevo, y hasta la Modernidad. La Iglesia concentra la 
atención por un lado sobre el sujeto como tal; así los individuos, 
los pobres por ejemplo, adquieren visibilidad. Hay un gran libro de 
un filólogo, Erich Auerbach, que se titula en italiano El realismo 
en la literatura de Occidente en el que sitúa el origen del realismo 
precisamente en el origen del cristianismo.En contraste con ello, 
en la Poética de Aristóteles encontramos la parte dedicada a la tra- 
gedia (ya que la posible parte sobre la comedia se perdió, como 
nos cuenta El nombre de la rosa), pero en la tragedia los persona- 
jes son nobles, son gente importante o VIP, no gente de la calle. 
Esta transformación de la que hablan Dilthey y Auerbach hace 
que por un lado la filosofía cristiana se concentre sobre el destino in- 
dividual y sobre la libertad personal, pero por otro lado hay un fuerte 
objetivismo metafísico de fondo, lo cual se debe un poco a razones 
de tipo teórico (Platón y su influencia sobre Agustín, etcétera) y un 
poco a razones de tipo práctico, ya que la Iglesia es la heredera de 
las estructuras político-sociales del Imperio Romano, un Imperio en 
el que no existen otras autoridades... A mí esto me impresiona siem- 
pre mucho, porque mi problema es ¿por qué hay tanta corrupción en 
la Iglesia, por qué hay tanta negatividad? No se trata solamente de la 
corrupción de los individuos, de los Papas, de Alejandro Borgia, el 
cual, si bien desde el punto de vista de la vida privada no era obvia- 
mente un ejemplo de castidad, como Papa no parece que era tan 
malo como se dice. Pero, decíamos, no es sólo responsabilidad de 
los individuos, Papas, obispos, etcétera, sino que era una herencia 
histórico-cultural, que era como la mezcla del poder espiritual y del 
poder temporal en la Iglesia que se prolongó hasta el final del si- 
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glo xtx, cuando los italianos que se habían unificado ya con dificul- 
tades entre ellos, por haber diferentes Principados, etcétera, ocupa- 
ron Roma cancelando la existencia del Estado Pontificio, aunque se 
conservó una pequeña ciudad, el Vaticano, que sigue siendo un pro- 
blema. En efecto, nosotros tenemos la fortuna y la desgracia de estar 
muy cerca del Vaticano. Por ejemplo, yo no hablo habitualmente en 
una universidad católica italiana, puesto que no se me invita. Vengo 
aquí a Deusto y puedo hablar, y en Perú me nombran Profesor Ho- 
norario de la Pontificia Universidad Católica, es decir, que cuanto 
más lejos del Vaticano estoy más autoridad puedo reivindicar. 

Todo este esquema resulta interesante al menos para mí, porque 
introduce mi propia teoría de que la mejor filosofía europea mo- 
derna es la que está más alejada del platonismo antiguo, lo que hace 
que, por ejemplo, Deleuze pueda ser visto como un buen filósofo 
«cristiano» (entre comillas), porque quería dar la vuelta a Platón, lo 
mismo que Nietzsche por las mismas razones. Y es que nuestra filo- 
sofía moderna tiene a sus espaldas la tradición bíblica y cristiana 
como condición para la disolución de los antiguos absolutos metafí- 
sicos del tipo griego. Como dije aquí ayer en una discusión, cuando 
se habla de la muerte de Dios en Nietzsche yo creo que tiene pro- 
fundas conexiones con la muerte de Jesús en la cruz, a través de 
esta idea de Dilthey que es bastante obvia: el cristianismo introdujo 
en el mundo una visión filosófica que no se concentra sobre el or- 
den objetivo sino sobre la centralidad del hombre, del individuo, de 
la libertad, etcétera, etcétera. Pero todo esto la Iglesia de hoy no lo 
tiene todavía tan claro, porque el Papa sigue hablando de un orden 
objetivo de la naturaleza de carácter antiguo (anticuado). Este error, 
yo creo que puede llamarse así, de la teología católica que habla de 
la «naturaleza humana» es un residuo de los tiempos en que la Igle- 
sia tenía el poder temporal, porque, por ejemplo en Italia cuando el 
Papa dice que la familia es naturalmente indisoluble, lo dice obvia- 
mente para los católicos. ¿Por qué insistir entonces en el hecho de 
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que esa indisolubilidad está basada en la naturaleza humana? ¿Es 
una forma de respeto a la razón? Es un respeto un poco ambiguo, 
porque al final es un motivo para imponer incluso a los no creyen- 
tes la indisolubilidad de la familia. Pues si es natural entonces ya no 
puedes rebelarte contra la naturaleza de las cosas. 

A mí me parece que esta problemática afecta también a la filo- 
sofía y al discurso sobre el sentido de la existencia: todas las pre- 
tensiones de la teología natural se imponen en la historia de la Igle- 
sia en momentos de misión. Como me enseñó mi director espiritual, 
que era un gran tomista, la Suma contra gentiles se escribió como 
un manual para misioneros, para gente que iba a entrar en relación 
con no creyentes. Y ¿cómo se empieza? Se empieza demostrando 
que hay un Dios, que tiene tales características, como dice el Padre 
Garrigou-Lagrange en su libro que yo tuve que aprender casi de 
memoria Dieu, son existence et sa nature. Pobrecito, mi director es- 
piritual que murió hace años, era un buen amigo, pero ahora no es- 
toy de acuerdo con él. La Suma contra gentiles es como el esfuerzo, 
en este sentido bastante razonable y amistoso, de búsqueda de lo 
que se puede creer juntos, pero que siempre acaba en una operación 
de poder. Yo no sé si hoy en día los misioneros todavía convierten a 
la gente. Creo que con el ejemplo: si se abre un hospital, se distri- 
buyen fármacos, etcétera, la gente sentirá más simpatía por la igle- 
sia. Por ejemplo, ya no se dice que si quieres que te curemos en 
nuestro hospital tienes que bautizarte: me parecería una cosa abso- 
lutamente aberrante, aunque se hacía hace siglos o hace un siglo o 
hace años. 


Cristianismo secularizado 


Gianni Vattimo.—Esta cuestión de la presencia histórico-cul- 
tural del cristianismo católico representado por la Iglesia sigue 
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siendo un problema en la actualidad. ¿Qué tiene que ver con la 
cuestión del sentido de la existencia? Yo pienso que la importancia 
de la filosofía en nuestra época, en nuestro mundo, obviamente, en 
el mundo occidental, consiste en el hecho de que es la heredera de 
la ascética cristiana y como heredera es un cristianismo seculari- 
zado que no está en contra del sentido religioso de la existencia, 
sino que lo encarna de una manera algo más accesible. Los filóso- 
fos no imponen la indisolubilidad del matrimonio, lo cual tiene sus 
ventajas y sus desventajas, aunque a mí me parece que para los di- 
vorciados es una ventaja. La filosofía ofrece una cara menos auto- 
ritaria, y políticamente provoca menos alejamiento que la de la 
Iglesia. Este es un punto importante. Reivindico el derecho de la 
filosofía a presentarse como filosofía de vida, no en alternativa 
profunda sino como sustituto secularizado de la tradición cristiana 
que sería más realista respecto al hombre contemporáneo. Cuando 
hablo de «pensamiento débil» me siento como el filósofo cristiano 
de nuestra época, aunque ya sé que el Papa no lo cree ni tampoco 
los que están a su alrededor. Pero me parece que quizás la Iglesia 
ha perdido una gran ocasión en el último cónclave no eligiéndome 
Papa a mí, aunque obviamente yo esté así mucho más tranquilo... 
¿Qué podemos imaginar para el futuro del cristianismo occiden- 
tal, especialmente del cristianismo católico, sino una progresiva di- 
solución de los límites literales y violentos de la verdad? Por ejem- 
plo, se dice que hay una intención ecuménica en el catolicismo, 
pero todavía no ha llegado ni a reunificarse con los anglicanos, que 
son casi católicos excepto en la disciplina pontificia y en el matri- 
monio de Enrique VIII, lo cual no es casi nada, pues por lo restante 
el anglicanismo es lo mismo: no es una Iglesia herética sino una 
Iglesia cismática, es decir, que se separa de la disciplina romana. 
Ahora bien, si tenemos en cuenta que estamos en este punto, que 
los católicos y los anglicanos constituyen todavía dos Iglesias dife- 
rentes, imaginar la Ecumene de los cristianos en todo el mundo, sin 
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hablar de los islámicos, etcétera, es un proyecto que, «rebus sic 
stantibus», como diría un cardenal, es absolutamente impensable. 
Se puede rezar por la unión, pero no se ve... De todas formas, no se 
puede decir que me interese muchísimo la unidad de la Iglesia. Sí 
me interesa el ecumenismo como posibilidad de entendernos, sin 
problemas de conversión. Así cuando el Papa se reúne con el Dalai 
Lama, que parece que aquí tuvo un gran éxito de público (aún más 
que yo), ¿qué hace una vez que éste se ha marchado? ¿Se retira a su 
capilla y reza por esta pobre alma que seguramente va a ir al in- 
fierno, porque ha conocido el catolicismo, se ha juntado personal- 
mente con el Papa, pero no se ha convertido? «Extra Ecclesiam nu- 
lla salus: Fuera de la Iglesia no hay salvación»... Así que se reúnen, 
rezan juntos, etcétera, etcétera, ¿por qué se tendría que convertir al- 
guien? Esto me parece muy hermenéutico. Me encuentro con al- 
guien que tiene otra manera de representar y de presentarse frente a 
Dios o frente al Ser o al Infinito, con el cual comparto una idea de 
caridad, de comprensión entre los hombres, de paz, etcétera: esto es 
el cristianismo. La Iglesia también enseña esto, pero lo enseña con 
tales límites que no se comprende bien. Uno se imagina que el Da- 
lai Lama tiene que convertirse, si no habrá siempre dudas sobre su 
propia salvación. 

Pienso, entonces, que la filosofía tiene la tarea e incluso el po- 
der, la facultad, de enseñar un pensamiento cristiano secularizado 
en el sentido positivo de la palabra. Nuestro mundo vive de la he- 
rencia cristiana, pero no se trata de estarlo reivindicando constan- 
temente o intentar volver al origen creyendo que las mujeres no 
pueden ser curas, creyendo que el matrimonio es indisoluble, cre- 
yendo que Dios es un padre y no una madre, por ejemplo (si uno 
dice que Dios no es un padre sino una madre no es que vaya a ser 
excomulgado, pero puede tener problemas) y sobre todo, que Jesús 
está sentado a la derecha del Padre. Todo esto ha hecho que la de- 
recha siempre haya parecido a los católicos, incluso políticamente, 
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mejor que la izquierda. Un obispo, Luigi Bettazzi, italiano que era 
de izquierdas, escribió un librito titulado La izquierda de Dios, en 
el que explicaba el hecho de estar a la derecha como lugar privile- 
giado, porque si alguien dispara contra nosotros, como uno nor- 
malmente dispara con la mano derecha, la flecha es más fácil que 
le dé al que está sentado a la izquierda: la derecha sería entonces 
un lugar un poco más seguro, pero no mejor. Yo, por ejemplo, 
cuando era pequeño aprendí que el ángel de la guarda estaba a la 
derecha y a la izquierda el demonio. Todo esto se cristaliza en la 
memoria de la gente y condiciona, aunque no lo explica ni justi- 
fica, un cierto derechismo tradicional de la Iglesia. 

Yo creo que la filosofía, por ejemplo con el Diccionario de la 
existencia que presentamos, puede ayudar a la gente a relativizar 
sus propios absolutos, mostrando que la existencia se ha concebido 
de muchos modos diferentes. Un Diccionario de la existencia no 
es un manual de moral que enseñara primero... segundo... ter- 
cero... Es otra cosa distinta, es como una movilización de las ideas 
en el espíritu de los individuos que permite dar profundidad y ri- 
queza a la experiencia y permite también liberarse por ejemplo de 
ídolos, que es una gran función de la filosofía. A mí esto me parece 
esencial. ¿Qué hacen los filósofos en la sociedad? Empiezan a ha- 
cer también lo que se llama consejería filosófica. Esto natural- 
mente es muy complicado, aunque aquí tenemos al doctor José 
Guimón que se ocupa de psiquiatría... Yo como profesor tengo ho- 
ras de tutoría en las que vienen los alumnos a discutir las tesis, 
etc., que se resuelven frecuentemente en una especie de psicoanáli- 
sis para pobres, es decir que me cuentan cosas, me preguntan cómo 
organizarse, qué hacer, etcétera. Bueno... puede ser esto también. 
En la consejería el problema es, primero, que no tenemos teorías 
positivas que enseñar, si no se convertiría en una consejería teoló- 
gico-ética, segundo, que la gente que va buscando una consejería 
filosófica tal vez busca sobre todo la posibilidad de hablar, cosa 
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que los psicoanalistas han comprendido muy bien, porque se sien- 
tan detrás del paciente, como se dice que hacía Lacan, que al pare- 
cer escribía sus propias cartas privadas y el paciente hablaba..., al 
menos esta es la imagen que un poco irónicamente daba Ricoeur 
de Lacan. Quizás no es exactamente así, pero es importante esta 
función mayéutica que ya estaba presente en Sócrates. Todo esto 
es una experiencia nueva en nuestra sociedad que puede ser un 
signo de secularización y, sobre todo, el hermeneuta siempre es, y 
yo soy cada vez más, como un cura, efectivamente. No me da ver- 
gienza. Cuando traduzco intérprete al italiano (interprete), inter 
significa que estoy en medio, pero la otra parte es prefe, es decir, 
cura: soy como un cura en el medio. 

Todo esto me parece que está muy relacionado con la aplica- 
ción de la filosofía hoy, es decir, qué hago yo por mi comunidad 
para ser pagado por el Estado. Resulta curioso para el futuro de 
nuestra sociedad que, cuanto menos necesitamos producir objetos, 
porque estamos ya invadidos por los objetos, tanto más se necesi- 
tan servicios de palabra, como pueden ser una escuela de teatro, el 
psicoanálisis, una consejería filosófica, un curso privado de onto- 
logía hermenéutica, etc., que ayuden a la gente a sobrevivir no 
simplemente en términos materiales, o incluso ayude a la gente a 
tomar la decisión de hacer la revolución (pero esto quizás sí, qui- 
zás no) y sobre todo ayuden a dar sentido, como un saber/sabor, a 
la existencia. Sabiduría es saborear (sapere). «Da nobis in eodem 
Spiritu recta sapere, et de eius semper consolatione gaudere»: es 
una vieja plegaria al Espíritu Santo. 


Hermeneutización 


Santiago Zabala.—Sí, quizás todas estas instituciones de las 
que hablabas ahora pueden funcionar porque no tienen una institu- 
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ción detrás tan sólida o compacta como es el Vaticano. El pro- 
blema es político, me parece, porque uno puede hacer hermenéu- 
tica sólo reconociendo, como decía Gadamer, que el prójimo, el 
otro quizás tiene razón en la mutua conversación del hombre con 
el hombre. Por ello ayer pensaba que el Diccionario de la existen- 
cia sale ahora, pero después del Diccionario de Hermenéutica. 
Esto no sé si fue un plan, un gran plan que tuvieron ustedes, pero 
probablemente no fue ningún plan y es una consecuencia automá- 
tica del carácter hermenéutico de la ontología. Digamos que de la 
existencia sólo podemos empezar a hablar una vez que ya hemos 
empezado a tomar en cuenta que el mundo no es una cuestión de 
descripciones sino de interpretaciones. Por eso el Da-sein heideg- 
geriano significa precisamente esto. Sí, el Diccionario de la exis- 
tencia publicado ahora tiene un cierto background particular que 
es específico de los dos editores y de todos los autores que partici- 
pan. Naturalmente esto no significa que no pueda haber otro dic- 
cionario de la existencia. Ahora bien, el hecho de que pueda haber 
otro diccionario de la existencia y de que pueda haber otros mu- 
chos diccionarios de la existencia es justamente lo que pide la her- 
menéutica, pide el reconocimiento no sólo de la otra interpreta- 
ción, sino el reconocimiento de que mi interpretación es siempre 
contingente al momento histórico en el cual me encuentro, a la si- 
tuación, al estado de ánimo, etc. 

Entonces, todas estas instituciones de las que has hablado pue- 
den funcionar siempre que no tengan una autoridad dogmática de- 
trás. La hermenéutica no tiene ninguna autoridad, es justamente la 
filosofía más débil que hay, y por eso también tardó tanto tiempo 
en convertirse, digamos entre comillas, en «filosofía primera» 
que en términos posmetafísicos sería: la filosofía de las pluralida- 
des de los puntos de vista filosóficos. En realidad vivimos en una 
cultura cristiana del libro, del Antiguo y del Nuevo Testamento y 
esto planteó un problema hermenéutico desde siempre. Por eso la 
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hermenéutica estuvo siempre viva, pero sin embargo crece más la 
hermenéutica cuanto más nos damos cuenta de que por ejemplo los 
centros de información son muchos en vez de pocos (pluralismo). 
Durante las elecciones en Estados Unidos, una televisión decía que 
había ganado Bush, la otra decía que Gore, Bush, Gore, Bush, 
Gore...llega un momento en que uno dice, bueno, acá hay un pro- 
blema de interpretación, ya no es un problema de descripción, y 
justamente resultó ser un problema de interpretación que resolvie- 
ron entre cinco o seis jueces, con lo que la cuestión de nuevo de- 
pende de la historia de cada juez. Es por eso que el Diccionario de 
la existencia sale después del Diccionario de Hermenéutica, lo 
cual es una consecuencia de lo que Gadamer intentó hacer, que es 
una hermeneutización de la ontología, y no al revés. 

Ahora, desde el momento en que uno habla de la hermeneutiza- 
ción de la ontología se refiere a que del ser, este concepto filosófico 
tan importante, o el único importante, se puede hablar sólo en la 
medida en que es algo que nos afecta e interesa a nosotros y a lo 
cual hay que responder. Es un poco como Dios, Dios es una de es- 
tas ideas que nos ayuda a nosotros, no tanto a Dios, Dios podría 
quizás funcionar muy bien sin nosotros, pero a nosotros nos puede 
seguir ayudando. El problema comienza cuando esta imagen, esta 
idea, este anhelo de Dios, que nosotros lo empezamos a interpretar, 
a describir, lo acabamos haciendo cerca del Vaticano. Si, por el con- 
trario, nosotros empezamos a tomar una cierta distancia, planteando 
que quizás el Papa no tiene siempre la razón (la verdad es que tiene 
dudas y lo demuestra con el reciente estudio sobre el uso del preser- 
vativo que está preparando: pues podríamos decir «parece que no 
bastan las instrucciones que trae el propio paquete...») y nos con- 
frontaríamos a tener que interpretar. Pero una tal interpretación 
obligatoria (habida cuenta de que el Papa o la propia Filosofía no 
tiene siempre razón) comporta un cierto riesgo, lo que lleva a reco- 
nocerse como un ser humano situado en un cierto lugar (Da-sein). Y 
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es que, como dice Heidegger, cada uno acaba eligiendo al final su 
propio héroe. Entonces el héroe que uno elige, que puede ser desde 
Zapatero hasta el Papa, es siempre una elección que uno hace, y 
que depende mucho de la situación en que yo me encuentro (situa- 
cionismo). Es decir, si por ejemplo yo estudié con G. Vattimo, en- 
tonces le resulta difícil a uno que le guste sin más la figura institu- 
cional del Papa y no la revolucionaria de Lutero... 

Pues bien, ahora me pregunto ¿cuál va a ser el próximo Diccio- 
nario? Porque de la Hermenéutica se pasa a la existencia y quizás 
se termina ahí en el sentido de que se vuelve a hacer otra edición. 
Por eso, como decía Schleiermacher, la Biblia —que es el Libro— 
se la tendría que escribir cada uno solito, y esto es lo que quizás 
también cada uno tiene que hacer con nuestro Diccionario de la 
existencia: leerlo como una invitación a crearlo. Esta idea de lec- 
tura como creación viene del maestro de Vattimo, Luigi Pareyson, 
y la ponía como parte del carácter hermenéutico de la verdad, de 
modo que habría que tener en cuenta también lo que llamaba la 
«forma formante». Él explicacaba esto a través de la producción 
artística, porque si esta producción tiene un aspecto procesual tí- 
pico de un «hacer que mientras hace inventa el modo de hacer», 
entonces también allí el lector debe reconocer que el libro se cons- 
tituye sólo en el modo en el que el lector lo interpreta. Es a partir 
de estas indicaciones de Pareyson que este Diccionario quiere invi- 
tar al lector no sólo a leer los términos esenciales de la existencia, 
sino también a un «leer que mientras lee inventa el modo de leer». 


Andrés Ortiz-Osés.—Bueno, quizás después del Diccionario 
de la existencia convendría tratar precisamente el tema intratable 
del sentido de la existencia o su no sentido, en fin, ya veremos y 
Dios dirá. 

Yo quisiera ahora centrar la cuestión un poquito más metafí- 
sica, filosófica, hermenéuticamente después de estos preámbulos 
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tan jugosos de estos señores que saben mucho más que yo de polí- 
tica y sociología. Yo creo que, efectivamente, Gianni Vattimo ha 
hablado de que el sentido que nuestra filosofía representa es de al- 
gún modo una especie de visión cristiana secularizada. Quizás 
también podríamos hablar de una razón cristianizada, de una ra- 
zÓn encarnada, de un logos implicado en el mundo Esa es la defi- 
nición del sentido, razón encarnada, no abstracta, sino existencial, 
humanizada, etcétera, la cual es una visión típica de nuestra co- 
mún tradición cristiana. El ingenio y la ingeniosidad de Vattimo, 
que se presenta así tan posmoderno que parece no darse importan- 
cia, está precisamente en haber puesto en el punto de mira de la 
metafísica, de la filosofía y del pensamiento contemporáneo no la 
filosofía griega como siempre, tan sustancialista, tan de defensa 
de la naturaleza, de las sustancias y esencias, etcétera, sino el cris- 
tianismo, historicista, relativizador, encarnacionista, personalista, 
etcétera. Aquí comulgo yo, y creo que también Santiago Zabala 
comulga en ello. 


El ser y el sentido 


Andrés Ortiz-Osés.—Yo quisiera entonces referirme a Martín 
Heidegger que es un poco nuestro maestro, el que como sabéis to- 
dos está detrás de la Hermenéutica y ha sido el que mejor ha tema- 
tizado en el siglo Xx, junto con Wittgenstein, aunque Wittgenstein 
lo dejó abierto, el tema del sentido, el tema del sentido de la exis- 
tencia, el tema del sentido de la vida, la cuestión del ser de los se- 
res. La genialidad de Martin Heidegger está no en haber hablado 
del sentido estático, como hacían los griegos clásicos, ni siquiera 
del sentido dinámico, como hace por ejemplo la logoterapia en 
plan psicológico, sino en haber planteado la cuestión del sentido 
extático, radical, ontológico, iba a decir fundamental, no, funda- 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


ENCUENTRO ENTRE G. VATTIMO, A. ORTIZ-OSÉS Y S. ZABALA 47 


G. Vattimo entre A. Ortiz-Osés y S. Zabala. 


cional de algún modo, y él, como han dicho Zabala y Vattimo, pro- 
yecta esta cuestión del sentido en el Ser. Esta es la famosa pala- 
breja, to on, desde Aristóteles, antes ya en Parménides, que la her- 
menéutica y la filosofía en general tiene como objeto y sujeto. 
Entonces Heidegger proyecta el sentido como Ser mas ¿cómo 
define el Ser, o lo delimita, o cómo lo interpreta, sin más? Yo 
quiero recurrir al segundo Heidegger. Creo que la posmodernidad 
y la hermenéutica han recogido al primer Heidegger de Ser y 
tiempo (1927) y al último Heidegger de De camino hacia el len- 
guaje (1959). Pues bien, pienso que hay que rescatar al segundo 
Heidegger tras la gran guerra perdida, y ello es muy importante 
porque es el Heidegger que en un sentido hermenéutico hace peni- 
tencia, se viste de sayal y dice «me he equivocado», lo que ocurre 
que esto lo dice filosófica y simbólicamente, y no literal o política- 
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mente. Como todos sabeis, Heidegger se mete en el nacionalsocia- 
lismo en el temprano año1933, luego se aleja, efectivamente, de 
algún modo. Se mete porque ha participado en un tiempo de infla- 
ción, no sólo económica en el año 29, sino también una inflación 
de su filosofía al decir que el sentido, es decir, el Ser se revela, con 
este término tan teológico, se revela en el hombre, en el Da-sein, 
en la existencia, en la existencia humana. Pero claro, entonces el 
hombre cobra una significación desmesurada, aquí hay una infla- 
ción del hombre, porque es el lugar de revelación del ser-sentido 
de la vida. Es verdad que este hombre está abocado a la finitud, a 
la muerte, etcétera, como dice nuestro autor. Pues bien, todavía eso 
hace de esta inflación una situación más angustiosa, más límite, 
más terrible y a punto de estallar. 

Esta visión va a llevar a Heidegger a mi entender, estoy inter- 
pretando, no tenéis naturalmente porqué estar de acuerdo, a los 
aledaños del nacionalsocialismo al observar que con Hitler parece- 
ría que el hombre va a dar un giro radical a la historia de su pros- 
ternación, va a dar una vuelta de tuerca revolucionaria a la tradi- 
ción, va a hacerse dueño del destino: pero hacerse dueño del 
destino es ponerse fáusticamente en el lugar de Dios. Un tal hom- 
bre es el superhombre, el sobrehombre macabro y macarra, por 
qué no decirlo. Y esto le sale mal, de modo que se pasa toda la se- 
gunda guerra mundial meditando, pasando de una filosofía de la 
proyección del hombre a una filosofía de la introyección del ser- 
sentido, y escribe la Carta sobre el humanismo. Se dice que no se 
ha arrepentido, pero claro que ha cambiado interiormente a través 
de una especie de metánoia o reconversión mental. A mi entender 
la Carta sobre el humanismo y otros textos adyacentes, como los 
Beitráige O Aportes y los Erláuterungen o Comentarios a la poesía 
de Hólderlin, representan esta torsión de su torso filosófico, reali- 
zando el famoso giro o vuelta (Kehre), al abandonar la primera 
etapa de inflación y decir: no, el hombre es el pastor del Ser, pero 
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no su dueño; no, el hombre no es el dueño del destino, al revés, el 
hombre acaba siendo el pasto del Ser, de modo que el Ser domina al 
hombre, el Ser es destinal (Geschick), el Ser es el gran Er-eignis (a- 
contecimiento) en el que acontecen todos los sucederes, el Ser es Ge- 
fúge o Fuge, junción disjuntiva, el ser funda (fundamento sin funda- 
mento) al ente, a los entes, a las cosas, a las cacharrerías y al propio 
hombre también, sin duda de modo especial o específico. Por lo tanto 
el Ser se destaca del hombre, el Ser es el que dice y decide, «das Sein 
west» (el ser es lo quintaesenciante), «das Sein gibt» (el Ser es la da- 
ción de lo dado). Así concluye la inflacción de la existencia, cobiján- 
dose en el Ser esenciante. En efecto, en «Ser y tiempo» se afirma que 
sólo el Dasein o Existencia humana tiene sentido (existencial), pero 
en el posterior Heidegger sólo el ser es el sentido (esenciante). 
Bueno, creo que la cuestión resulta bien intrigante. Porque nos 
está presentando entonces el Ser no como dominado por el hom- 
bre, sino el Ser como retranca, como un «remanente». Tomo este 
término precioso de la interesante Tesis doctoral de Santiago Za- 
bala (The Remains of Being) que habla de los remanentes del Ser, 
los residuos, los restos del ser. Yo lo llevo a mi territorio, lo reco- 
nozco, ya que Zabala es naturalmente más vattimiano, más histori- 
cista, más relativista. Yo lo llevo a mi territorio que es más simbó- 
lico, más axiológico, más mitológico, y que yo interpretaría así: El 
Ser como remanente de sentido, el Ser como sentido de implica- 
ción, el Ser como un resto y reto, indecible, inmanipulable, el Ser 
como matriz simbólica, el Ser como surrealidad de la realidad. Y 
es que este segundo Heidegger nos presenta al Ser, lo voy a decir 
finalmente, como daimon, como daimónico o demónico. Daimon 
es el alma, así lo traduciría yo, es el ámbito intermedio entre lo di- 
vino o puro y lo demoníaco o impuro, el ámbito intermediario del 
«metaxy» socrático, lo daimónico situado entre el espíritu absoluto 
(Hegel) y la materia relativista. Por lo tanto este ámbito intermedio 
en el que se sitúa el sentido, ¿qué ámbito es? El ámbito del hombre 
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Hermes de la Hermenéutica (con Dionisio): Praxíteles. 


y lo humano, pero del hombre relacional, que se atiene al Ser, ya que 
el Ser es destinal, el Ser destina al hombre, y no al revés. Es el ám- 
bito de daimon Hermes y de la hermenéutica, el ámbito del símbolo 
y del simbolismo, del lenguaje y del diálogo, de la intersubjetividad 
y de la interanimidad: el lugar del alma. El alma situada entre el es- 
píritu puro y el cuerpo material o «impuro», digamos entre comillas. 


Daimon y duende 


Andrés Ortiz-Osés.—Detrás de toda esta parafernalia herme- 
néutica está el hecho dramático de que Heidegger ha conocido el 
demonismo nazi, de modo que acabará interpretando al mismísimo 
Ser como sentido de un modo demónico o daimónico. Se le podrá 
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decir, pero ¿cómo usted, una persona tan inteligente, el mayor filó- 
sofo del siglo xx se ha metido en el nacionalsocialismo? Conoce- 
mos su respuesta: esto ha sido una jugada o jugarreta del destino, 
del destino del propio Ser inapropiable. No sólo es el problema 
personal de Heidegger sino el de Alemania y del mundo, de modo 
que empieza a entreverse un oscuro enigma, un auténtico misterio, 
frente al que hay que andar con cuidado, no hay que ser petulantes, 
hay que meditar el drama. De aquí surge la etapa mítica o mítico- 
mística, el Heidegger segundo, la interiorización del sentido herido. 
Así que yo interpetaría el Ser como Ereignis o Acontecimiento 
abrupto, sí, pero en cuanto Er-eignis o sentido de implicación, así 
pues como coimplicación o imbricación, como a-cogimiento por 
un Ser que simboliza la libertad, pero su propia libertad en cuanto 
nada del ente, la nada de las cosas y del mundo cósico o cosifi- 
cado, la libertad frente al tinglado del mundo moderno represen- 
tado como un maquinismo (Gestell). 

Es precisamente frente a tal mundo prometeico del Poder que 
el Ser dice nada anihiladora o anarcoidal, ya que se muestra ahue- 
cado y vacío de poder, por ello es un acontecer que no acontece 
como las cosas, es un acontecer crítico/críptico y a modo de con- 
trapunto cuasi musical frente al ruido. Ayer le comentaba a Gianni 
en la cena que un tal Ser simboliza lo sagrado o numinoso de Ru- 
dolf Otto, pero lo sagrado secularizado y lo naminoso daimónico, 
a la vez fascinante y terrible, positivo y negativo. Yo diría que el 
propio Heidegger ha tratado de borrar estas y otras huellas, aunque 
lo delata la recensión que realizó en 1918 del libro de R. Otto (Das 
Heilige), en el que se diferencia entre lo sagrado, lo consagrado y 
lo profano. Y es que Heidegger, voy a hablar claro, no es un dai- 
mon, es un daimonion, es un poco demonio, criticando a menudo 
aquello que le sirve de falsilla o inspiración para su filosofía, lo 
cual resulta malicioso. Nos las habemos con un gran filósofo, pero 
es un tipo un poco raro, por no decir otra cosa, demónico en un 
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sentido también. Pues la diferencia en R. Otto de lo sagrado y lo 
consagrado es la diferencia en Heidegger entre el Ser y el ente pri- 
vilegiado que es el hombre, dejando aparte al ente dado o cósico 
(das Seiende) como lo meramente profano o profanador (Gestell). 
El Ser sería lo sagrado, mientras que el hombre sería lo consagrado 
o santificado por el propio Ser. En efecto, el Ser esd la apertura ra- 
dical en que radica el hombre. Mas 


esto que se abre previamente es lo sagrado. 


Erláuterungen 


No deja de resultar curioso que nuestro García Lorca tradujera 
el daimon como el duende. 


Gianni Vattimo.—¿Qué significa duende? 


Andrés Ortiz-Osés.—Duende es una figura mágica, el trasgo 
que cohabita el trasfondo de nuestras casa, el alma que travesea o 
atraviesa nuestra morada, el genio transversal que comunica nuestra 
vida ordinaria o natural con lo sobrenatural o extraordinario, la inma- 
nencia con la trascendencia, la vida con la muerte, la realidad con la 
surrealidad. El duende es el ser que no es (cósicamente), una figura 
ambigua e intermedia que ronda nuestra existencia dándole un toque 
místico, el ser-nada que va al aire de su libertad. El duende dice in- 
flujo o influencia, inspiración mítico-mística, transracional. Por eso 
para García Lorca el duende comparece en los momentos álgidos del 
cante jondo o flamenco, donde la existencia se confronta con lo trá- 
gico, ahí aparece el duende, como también en la tauromaquia, el ri- 
tual donde se confronta la vida con la muerte. Así pues, el duende co- 
munica al hombre con la trascendencia a través de la muerte, por eso 
dice García Lorca que la llegada del duende se saluda al grito de 
«¡olé, olé!» cual eco andaluz de «¡Alá, Alá!» («¡Dios, Dios!»). 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


ENCUENTRO ENTRE G. VATTIMO, A. ORTIZ-OSÉS Y S. ZABALA 53 


Resulta curioso cómo el duende aparece en nuestra mitología 
vasca como numen o ámbito de lo numinoso, que es la traducción 
que ofrece nuestro mitólogo José Miguel de Barandiarán. En 
efecto, el ámbito del numen es el ámbito de adur, categoría que 
mienta la religación mística de carácter matricial, es como el mana 
o energía mágica que circula por todas las cosas y las coimplica, 
pero con un carácter matricial o matriarcal-femenino. Esta catego- 
ría de adur se diferencia de la otra categoría correspondiente de in- 
dar, que en la mitología vasca obtiene un carácter extroversor, pro- 
fano o pagano, de fuerza o poder masculino, de modo que adur es 
el ámbito de la potencia frente al poder de indar. 

El tema del daimon ha llegado a Heidegger naturalmente a par- 
tir de la Grecia arcaica y de los presocráticos, especialmente de 
Heráclito. A mí la pista me la ha dado el hecho de que al final de la 
Carta sobre el humanismo Heidegger haga un comentario incisivo 
del famoso aforismo de Heráclito «ethos anthropo daimon», que él 
mismo traduce «la estancia para el hombre es el daimon», así pues 
lo numinoso, lo sagrado o extraordinario (bueno, esta es la traduc- 
ción de Heidegger, si la hubiese hecho yo me habrían criticado)... 
Y afirma a continuación enigmáticamente que hay que meditar la 
esencial relación del hombre con el daimon y lo daimónico o de- 
mónico. Ahora bien, sabemos que la esencial relación del hombre 
es con el Ser, por tanto al final de la Carta sobre el humanismo hay 
una especie de confluencia o aproximación simbólica entre el Ser 
y el daimon. Pero es que a Heidegger la visión del daimon le ha 
llegado obviamente también a través de la gran tradición alemana 
de Búhme y Schelling, o sea, todo el tema daimónico en Schopen- 
hauer y Nietzsche, pero también en Goethe, así como en Max We- 
ber y naturalmente en Thomas Mann. 

Al final de «Poesía y verdad» Goethe habla de lo daimónico 
como la clave de su vida y de la vida, como el sentido de su exis- 
tencia y de la existencia humana, la cual cobra así una ambigiúedad 
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esencial, una ambivalencia radical. Podríamos decir entonces: el 
mundo tiene un sentido, sí, pero un sentido positivo y negativo en- 
carnado por el duende, por el daimon. Por cierto en Goethe el dai- 
mon es el que encoje o atempera el tiempo y el que abre o espacia 
el espacio. Pero he aquí que esta definición es la definición de la 
música como configuración del tiempo fluente en un espacio sim- 
bólico. Y, en efecto, hay una arcaica relación entre el alma y la mú- 
sica: diríamos entre el ser y el duende, entre la existencia y el sen- 
tido musical. 


Gianni Vattimo.—Bueno, pues aplaudimos al final de tu inter- 
vención. 


DIÁLOGO CON EL PÚBLICO 


Luis Garagalza.—Me gustaría saber la opinión de Vattimo 
sobre lo que ha quedado de la tesis de Heidegger, según la cual la 
situación actual de dominio técnico del mundo es consecuencia 
del proyecto humanista de la modernidad. Me pregunto si esta 
crítica ha afectado a toda posible propuesta humanista o va diri- 
gida contra un determinado tipo de humanismo, un humanismo 
heroico o prometeico. Con ello apunto a ver si sería posible en- 
tender la hermenéutica actual como un nuevo humanismo, como 
un humanismo que ha hecho la experiencia del nihilismo y la 
asume, pero no por ello renuncia a configurar con un cierto sen- 
tido la vida y la existencia, aun sabiendo que es un sentido 
humano. ¿Se podría hablar de un humanismo hermenéutico, O 
posmoderno, de un humanismo trágico y simbólico, de un anar- 
cohumanismo? 


Gianni Vattimo.—Sí, Ortiz-Osés ya explicó un poco su posi- 
ción sobre esto. Yo pienso que la crítica de Heidegger al huma- 
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nismo es sobre todo una crítica al subjetivismo individualista, por- 
que efectivamente en la misma Carta se dice que estamos en un 
plan en el que hay ante todo y principalmente el Ser. El Ser es el 
que da en el Es gibt, en el darse del Ser es el Ser el que da, no el 
hombre. Yo creo que mi colega tiene razón en esta conversión de 
Heidegger anti-humanista en el sentido de anti-individualista, anti- 
prometeica. En este sentido estoy de acuerdo en que se puede ha- 
blar de un humanismo posmoderno, por ejemplo, o de un huma- 
nismo hermenéutico, en el sentido de que a mi me parece que la 
noción hermenéutica de verdad es una noción intersubjetiva y esta 
intersubjetividad excluye precisamente una idea de la experiencia 
individual como posesión total de la verdad, como posesión defini- 
tiva de la verdad. Yo tengo que escuchar y la escucha no es sola- 
mente la escucha de los otros sino la escucha del Geschick, que es 
como la escucha del destino del Ser. Lo que yo encuentro que me 
hace distinguirme un poco de la presentación que hace Ortiz del 
segundo Heidegger, que sí, me parece interesante porque se habla 
siempre de uno, de dos, pero a tres me parece que no habíamos lle- 
gado. Por eso me parece interesante esta relativa novedad en la ar- 
ticulación del pensamiento de Heidegger. 

Pero a mí me parece que el segundo periodo se caracteriza más 
propiamente ya por un «antihumanismo» que culmina en la Carta 
sobre el humanismo, que es un antihumanismo que pasa a través 
de una cierta forma de nacionalismo. La idea básica de Heidegger 
al comienzo es la de la diferencia ontológica, que el ser no se iden- 
tifica nunca con los entes, pero en cierto punto de su carrera, en los 
años treinta, deja de lado a san Pablo, que era su gran inspirador en 
los veinte, y empieza a leer a Hólderlin, que es un poeta al que yo 
quiero mucho, pero que es un corruptor, porque piensa que la Ale- 
mania del siglo xviIL, de su siglo xvII1-xIx, es el análogo de la Gre- 
cia presocrática, preclásica. Y Heidegger empieza a pensar que en 
esa Grecia presocrática aún no existía la metafísica, que no existía 
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todavía el objetivismo que caracteriza después a la Grecia plató- 
nica que hemos heredado en la noción de verdad como correspon- 
dencia, etcétera. Esto es fatal, porque es como traicionar la diferen- 
cia ontológica, según la cual el Ser no puede nunca darse en 
presencia (en el Heidegger I, obviamente). El segundo Heidegger, 
si aceptamos esta distinción, piensa, malentendiéndose a sí mismo 
que el Ser puede darse históricamente en un régimen político-cul- 
tural, que era la Grecia pre-clásica, y en su momento en la Alema- 
nía nazi. 

Obviamente la Alemania nazi es puesta al lado de las dos gran- 
des instituciones de la época, el americanismo y el comunismo so- 
viético. La Alemania nazi es otro sistema que hasta un cierto límite 
parece la misma cosa, sólo que más ligada a la tradición local ale- 
mana. Por otro lado parece que como tiene más conexiones con la 
Grecia antigua tiene como un privilegio. Pero esto es ya como de- 
cir un momento en la transición del primer Heidegger al tercer 
Heidegger, es decir, en la transición del Heidegger individualista 
de Ser y tiempo, en donde no se sabe muy bien cómo puede uno 
llegar a ser auténtico, mas seguramente puede decidirse por su pro- 
pia muerte, por anticipar su propia muerte. Es como una antropolo- 
gía del individuo, del hombre, del Dasein, con una comunidad 
muy vaga con el Mitdasein o ser-con, que siempre es una estruc- 
tura del Dasein. En los años treinta, frente al crecimiento de los 
grandes poderes colectivos, Heidegger se da cuenta de que no tiene 
sentido hablar de autenticidad e inautenticidad del individuo, de tal 
modo que ya no vuelve a hablar de Eigentlichkeit, de la autentici- 
dad, sino que habla de Ereignis, es decir que el Eigen permanece. 
Se podría hablar aquí de un Heidegger marxista o fascista, pues 
hasta que no haga la revolución mi sueño de autenticidad carece 
totalmente de sentido. Pero esto es todavía una manera positiva de 
traicionar la diferencia ontológica. Ahora tengo que asumir el Ser 
en su destino histórico-destinal, pero con demasiados sentidos po- 
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sitivos, la Selbstbehauptung der deutschen Universitát, la autoafir- 
mación de la Universidad alemana, etcétera, etcétera. 

A mí me parece demasiado abstracto el existente auténtico de 
Ser y tiempo, pero esto otro me parece demasiado concreto, es de- 
cir, que se convierte en Blut und Boden (sangre y tierra), mi propia 
comunidad (nacionalismo). Ahora bien el antihumanismo más tar- 
dío, post-nazi, le sitúa en una posición de mayor negatividad de la 
relación entre el Ser y los seres. Nunca el Ser se da en presencia, ni 
siquiera en un régimen político que en un determinado momento 
parece positivamente caracterizable, etcétera. El Heidegger del úl- 
timo periodo es más sabio por la edad y más prudente, lo cual 
efectivamente es importante, pero además también es más ontoló- 
gico. Ahora el Ser realiza lo que se había dicho en el último pará- 
grafo de la primera parte de Ser y tiempo, en la primera sección, es 
decir, «Sein, nicht Seiendes, gibt es nur, sofern Wahrheit ist. Und 
sie ist nur, sofern und solange Dasein ist», que significa «hay Ser, 
no seres, no entidades, en la medida en que hay verdad, y verdad la 
hay en la medida en que hay Dasein, existente, hombre». ¿Qué 
significa esto? No es solamente un comentario a la idea de verdad 
como abertura del ser y demás. Es positivamente teleológico: lo 
que tenemos que hacer es conocer la verdad, entre muchas comi- 
llas, pero ¿cómo conocemos la verdad? Negando y obliterando los 
seres o entes. Yo esto lo tomo como un anuncio de «pensamiento 
débil», obviamente Heidegger no estaría de acuerdo, pero como ya 
se murió, podemos secularizarlo. 

Me parece que es un discurso que tiene valor también para las 
ciencias físicas. Por ejemplo, los neutrinos no se ven, todo aquello 
de lo que habla la física cuántica, el flujo cuántico, no se com- 
prende nada, no tiene nada que ver con esta mesa de madera, pero 
deviene verdad en la medida en que se aleja de lo que es la presen- 
cia concreta. Esto lo tomo también como un punto ético, obvia- 
mente. El destino del Ser consiste en desautorizar, disolver, dejar 
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de lado a los seres concretos, particulares, etcétera, lo cual en el 
campo del conocimiento científico deviene la total abstracción de 
las fórmulas. Un hecho físico deviene verdad en la medida que corres- 
ponde a una fórmula general que no tiene nada que ver con el 
tiempo y el espacio local. Una obra de arte del siglo xx es abs- 
tracta, efectivamente. Esto no sé si se puede imaginar así, pero 
fundamentalmente es como una alusión a nuestra relación con el 
Ser que nos aleja un poco de los seres concretos. 

Ahora, estoy de acuerdo, pero todo este momento daimónico 
¿no corre el peligro de pertenecer al segundo Heidegger que mito- 
logizaba un poco a los griegos, que fue una razón... porque Hitler 
era un daimon? No olvidemos por otra parte que en su Introduc- 
ción a la fenomenología de la religión Heidegger excluye a R.Otto 
por cuanto que ha pretendido dar una definición general de la reli- 
gión, cuando la religión sólo puede vivirse en el interior de una re- 
ligión determinada: es por esto que él comentaba a san Pablo. Pero 
me parece muy interesante todo esto porque a mí me da ulteriores 
ideas para caracterizar en Heidegger como el momento daimónico 
del momento medio, que quizás es un error en su propia carrera, 
pero no sé, efectivamente. 

El problema es que la fuerza, el poder, de los versos de Hólder- 
lin permanece también para el Heidegger tardío, cuando toma de 
Holderlin los versos «Nur zu Zeiten ertrágt góttliche Fúlle der 
Mensch, Traum von ¡ihnen ¡st drauf das Leben», que significa 
«Sólo por instantes hace el hombre la experiencia de la plenitud 
divina, la vida después no es más que soñar con esos momentos». 
A mí esto siempre me da como una conmoción física, porque fue 
una de las primeras maneras que encontré para describir la filoso- 
fía de la historia de Heidegger, que no era el continuum del histori- 
cismo, sino que era como la iluminación instantánea, la época en 
el sentido de una epoché, de una constelación que se establece en 
un momento. Obviamente debilista es también el último verso: 
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sueño de ellos es después la vida, sólo sobre su base tenemos ex- 
periencia del Ser. Si alguien me pregunta si soy feliz yo le contesto 
que no estoy loco por ser feliz ahora, pero puedo contarle, rela- 
tarle, momentos en los que recuerdo que lo fui. Siempre esta no- 
ción de «residuos» (mira a Santiago Zabala, refiriéndose a su Tesis 
doctoral al respecto). 


Santiago Zabala.—Solamente agregar una cosa: que yo esta 
diferencia entre Heidegger 1 y Heidegger II no la veo para nada 
(yo la veo poco, añade Gianno Vattimo) (poco, nada, mucho... 
añade Santiago Zabala señalando a cada uno de los participantes). 
En el único prefacio que Heidegger escribió en su vida, que es el 
prefacio al libro de William Richardson, el primer norteamericano 
que escribió un libro de introducción a Heidegger (se trata de un 
jesuita norteamericano), Heidegger le dice que no está de acuerdo 
con esta diferencia entre Heidegger 1 y Heidegger II. Ahora, yo 
con el estudio que hice me di cuenta de que justamente en 1936 en 
el libro Introducción a la metafísica, que sería precisamente el mo- 
mento de transición, Heidegger justamente ahí reconoce que qui- 
zás la filosofía ya no tiene que preguntarse por qué hay el Ser en 
vez de nada y formula una nueva pregunta, de la que dice que es la 
pregunta que viene antes aún que la pregunta original de la filoso- 
fía. En alemán es «¿wie steht es mit dem Sein?», ¿cómo le va al 
Ser? o ¿cómo está con el Ser? En el mismo libro insiste de nuevo 
en que el Ser está deshecho. Lo importante es que este texto, Intro- 
ducción a la metafísica, fue muy poco estudiado cuando en reali- 
dad fue el primer texto que Heidegger pidió que se volviera a edi- 
tar en las Obras Completas. La primera vez que publicó un libro de 
sus cursos fue justo este del 36, y esto fue en el 54. Por tanto, esta 
diferencia entre Heidegger I y Heidegger II es un poco curiosa. En 
realidad, yo creo que Heidegger se dio cuenta en un cierto mo- 
mento que no sólo tenía que tomar conciencia crítica, además el 36 
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ya es la época en que con Hitler empezaba a darse cuenta por 
dónde iba la cosa. 

Tú dijiste antes Gianni que Heidegger no estaría de acuerdo 
con el pensamiento débil, bueno, hay que ver hasta qué punto, 
porque estas cosas en las que insistió, esta nueva pregunta, y des- 
pués también es importante ver cómo todos sus discípulos, Derrida 
y otro muy importante como Reiner Schúrmann, empezaron a to- 
mar en cuenta esta debilidad del Ser. Si el Ser no se da nunca en 
frente o con nosotros, no está nunca ahí, pero sí se da, la cuestión 
es que la forma en la cual se da es un residuo. A hora, el problema 
de este residuo es siempre que es el residuo de una cosa original, 
de un primer Ser, que es el Heidegger primero (y ahora yo uso la 
diferencia). Y entonces el problema es que si no podemos hablar 
del Ser en cuanto objetividad, sí podemos hablar del Ser en cuanto 
residuo, porque en cuanto residuo tampoco es una representación 
muy concreta que nosotros tenemos, lo que va quedando. Al que- 
dar sigue quedando. Entonces si el Ser es, como dice Heidegger, y 
nosotros estamos principalmente en un lugar en el que está el Ser 
y no el ser humano, es un poco esta noción de que en un cierto 
momento el Ser se dió, y es justamente eso lo que nos empuja a 
seguir hablando del Ser. El problema del Ser es que no tiene solu- 
ción y es lo que ayuda a la filosofía, insiste, para que la filosofía 
siga preguntando esa específica pregunta, pregunta que ahora se 
convirtió en «¿wie steht es mit dem Sein?», ¿en qué punto esta- 
mos?, ¿cómo estamos? Es un poco un reflejo también quizás de lo 
que explicamos en el Diccionario de la existencia, y bueno hay 
muchas voces en el Diccionario de la existencia, no hay sólo una, 
y este es el punto. 


Patxi Lanceros.— Yo quiero decir muy brevemente que yo sí 
veo una gran diferencia, y no sólo una diferencia, entre Heideg- 
ger! y otros Heidegger, que no sabría en qué punto establecer, o 
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en qué momento. Tú reparas en Introducción a la metafísica, un 
escrito precisamente de 1936, y que efectivamente Heidegger au- 
torizó su publicación, como sabes notoriamente, digamos, inter- 
pretada. 


Santiago Zabala.— Sí, pero de todos los cursos que dio (hasta 
1956), Heidegger eligió justamente ése del 1936 para publicar 
como libro. 


Patxi Lanceros.— En realidad es un texto en el que posible- 
mente no se ve tanto lo daimónico cuanto lo notoriamente demo- 
níaco. Acuérdate de la interpretación que hace Heidegger de la 
Antígona de Sófocles, donde la realidad humana es tó deinón, 
terrible y pavorosa, en el sentido en que traduce, violenta terrible- 
mente los términos. Ahí, en esos años, pero no en ese texto, se 
empieza a producir un movimiento de salida; sí me interesa la in- 
terpretación que A ndrés Ortiz-Osés ha hecho, que es suya y no de 
Heidegger — yo a Heidegger no le aproximo a intermediaciones 
de ningún tipo—. Pero, en cualquier caso, lo daimónico como es- 
trato intermedio e intermediador, está en una posición no de coin- 
cidencia pero sí de diálogo posible con la tesis de la seculariza- 
ción de Vattimo, que en el caso de Ortiz-Osés yo la vería como 
una secularización del sentido o de lo que clásicamente se ha en- 
tendido como sentido. 


Gianni Vattimo.— Sí, yo creo que yo también puedo estar de 
acuerdo. 


Patxi Lanceros.— Perdón, pero la pregunta iba dirigida a Or- 
tiz-Osés. 


Andrés Ortiz-Osés,— A h! M e preguntabas a mí... 


Gianni Vattimo.— M as yo tengo que decir que efectivamente 
esta fase del pensamiento de Heidegger, por ejemplo Introduc- 
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ción a la metafísica, como era la obra más sospechosa de na- 
zismo explícito, sí he revisado una traducción de la Introducción, 
pero por poner un ejemplo, yo nunca comprendí el Heidegger 
que estudia a los presocráticos, y no sé por qué lo ha hecho el 
propio Gadamer ... 


Andrés Ortiz-Osés.—Ahora te lo explico... 


Gianni Vattimo.—Pero Gadamer mismo no tenía mucha es- 
tima de este trabajo heideggeriano, él no comprendía mucho todo 
esto. Yo me siento como un heredero de Gadamer en esta toma de 
distancia del Heidegger grecófilo, grecólogo. 


Andrés Ortiz-Osés.—Ahora vengo, ahora vengo... 
Gianni Vattimo.—Bien, Bien... 


Andrés Ortiz-Osés.—Gracias Patxi, colaborador, co-autor 
del Diccionario, que me ha echado una mano, y la mano es el 
alma, dice Aristóteles, o el alma es como una mano. Una cosa, 
voy a citar simplemente un texto de Heidegger II, vuelvo a insis- 
tir, en el que queda la cosa definitivamente clara, mejor dicho, 
definitivamente oscurecida, en el sentido del deinón al que tú ya 
aludías. Es una cita que aparece me parece en el tomo 65 de sus 
obras completas, y dice así: «el Ser es la conmoción de lo di- 
vino», «Das Sein ist die Erzitterung des Gótterns». Me tenéis que 
ayudar para traducir «Gótterns». Bueno, en el contexto aparece 
que «El Ser es el estremecimiento de adivinar el divinar de lo di- 
vino», es decir, la conmoción de lo divino y, ¿qué es la conmo- 
ción de lo divino sino lo daimónico? A mí me recuerda la conmo- 
ción de lo divino en la Creación. Heidegger ha sido un novicio 
jesuita, en Feldkirch, ha estudiado dos años de teología, es un ca- 
tólico, luego se pasa al luteranismo, etcétera, bien, pero natural- 
mente que dicha conmoción o estremecimiento del Ser me re- 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


ENCUENTRO ENTRE G. VATTIMO, A. ORTIZ-OSÉS Y S. ZABALA 63 


cuerda la Creación, y yo diría incluso la Creación según la 
Cábala mística, el texto gnóstico del judaísmo. La Gnosis caba- 
lística habla de que en la Creación se rompe Dios, la divinidad se 
raja, los contenedores de Dios se rasgan: conmoción. Pero tam- 
bién en las religiones orientales no creacionistas, no personalis- 
tas, se da la conmoción del Ser que emana de lo divino y, por 
tanto, se seculariza y, por tanto, deviene mundo. Es la conmoción 
de la emanación o de los avatares de la divinidad en otras figuras 
orientales. 

Y voy a decir también otra cosa. Hay un libro precioso, mis 
alumnos se acordarán de hace veinte años, cuando, en fin, estaba 
más en forma, todo hay que decirlo, que es de Jane Harrison, de 
la Escuela inglesa de Historiografía, a la que pertenecen Murray 
y Cornford, se titula Themis, yo adoro esta obra sobre la Diosa 
Themis interpretada como coajuste de contrarios, coajuste dai- 
mónico, y entonces ahí presenta la tesis del daimon. El daimon 
originario, según esta genial Jane Harrison, sería la materia, la 
materia de los dioses, es decir, la mater-materia de los dioses. Su 
tesis es que hay un paso «from daimon to olympian», es decir de 
lo daimónico a lo olímpico. ¿Qué ha ocurrido aquí? Esto es ya 
una tesis muy personal, que he analizado y que tiene que ver con 
mis viejas investigaciones vascas, que no ha entendido nadie, 
quizás yo tampoco finalmente, por eso las he abandonado a su 
suerte, a su destino... 

¿Qué hay aquí? Os voy a decir una cosa, os va extrañar deinó- 
nicamente, pero os lo voy a decir. Para mí mi es la falsilla de la in- 
terpretación, todos tenemos una chuleta, un trasgo, un duende de- 
trás. Brevísimamente. Yo creo que Heidegger en Ser y tiempo, todo 
el primer Heidegger, inicia un estudio de la filosofía clásica aristo- 
télico-tomista, pero también franciscana y greco-cristiana en gene- 
ral, al final del cual realiza una crítica contundente del Ser clásico, 
como Ser-Razón patriarcal, fundamento racional, deuterausía, sus- 
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tancia segunda, esencia, es decir, el ser socrático/sacrático (el ser 
platónico o sacralizado). 

Pues bien, lo que haría el segundo Heidegger es una decons- 
trucción, una categoría derridiana que habeis usado últimamente 
tanto tú Gianni, como tú Santiago. Heidegger se va a los preso- 
cráticos, ahora te lo explico, ¿por qué? Huyendo de los socráti- 
cos-sacráticos, se va a los presocráticos, sobre todo a Anaximan- 
dro, naturalmente a Heráclito y su pólemos y logos, pero es en 
Anaximandro donde descubre el ápeiron (lo indefinido). Ahí des- 
cubre ¿el qué?: como buen cristiano, otra vez, lo infinito, no lo 
absoluto de la Grecia clásica, del Ser clásico, sino el Ser como 
ápeiron, indefinido o infinito. Este retroceso le posibilita pasar 
del peras(el límite-definición clásic), es decir, del Ser definido, 
delimitado, racional, de que toda la realidad es racional y buena 
(y, como dirá Hegel finalmente, también lo racional es real) al a- 
peiron transracional o translógico, de modo que se pasa de ese 
fundamento patriarcal-racional, según el cual la vida tiene un 
sentido a priori, porque el Dios estático está detrás (el famoso 
Motor inmóvil): esto se viene abajo, en el momento que se des- 
cubre el ser-sentido profundo del ápeiron, la indefinitud, el alma 
insondable en Heráclito. Aquí hay una deconstrucción matricial 
del Ser patriarcal, una deconstrucción matrial, matricial, matriar- 
cal. Los presocráticos están divinizando a la Madre Natura (Phy- 
sis o Natura naturans) frente a los entes que se han salido de ma- 
dre (como dice el propio Anaximandro). 

Será ya el tercer Heidegger, que es el de Unterwegs zur Spra- 
che de 1959 (De camino al lenguaje) el Heidegger que, como 
Gianni dice, ha devenido más conciliador y abierto y que Gada- 
mer recoge, el que realice una síntesis genialoide. Aquí tanto lo 
patriarcal como lo matriarcal, es decir, tanto el Dios Padre, que 
está detrás de la filosofía griega, como la Diosa Madre, que está 
detrás de la filosofía presocrática, se sintetizan en una divinidad 
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medialmente cristiana, según la cual Dios es no padre, no madre, 
sino ambos, como tú decías muy bien, por lo tanto andrógino. 
Más claramente aún, esa androginia aparece como una herman- 
dad, Dios en Cristo es el hermano, el hijo-hermano, síntesis de los 
contrarios, situado entre el Padre antiguotestamentario y el Espí- 
ritu Santo, que tiene una originaria connotación matriarcal-feme- 
nina como amor y libertad (en hebreo Ruah, como sabes, es or1gi- 
nariamente femenino), el espíritu es espírita, ánima o alma santa, 
pero finalmente la Iglesia con su masculinismo lo masculiniza, lo 
patriarcaliza. 

A mí me ha ayudado mucho la mitología matriarcal vasca para 
investigar todo esto, naturalmente también otros contextos, en la 
Escuela de Eranos con M. Eliade, G. Durand y J. Hillman. A lo 
que iba, el tercer Heidegger hace una síntesis y en lugar del padre 
o fundamento patriarcal, o de la regresión matriarcal, hace la afir- 
mación intersubjetiva, lingiística, medial, de la Hermandad onto- 
lógica, el hermanamiento de los contrarios, que a Gadamer va a 
llegar, mas eso ¿dónde está simbolizado? En el lenguaje obvia- 
mente cohabitado por el daimon-duende Hermes, porque el len- 
guaje es la mediación de los contrarios, de la naturaleza y la cul- 
tura, de lo sensible y lo inteligible, relación de lo racional y lo 
pasional, de mito y logos. Ah..., pero esto implícitamente es diá- 
logo, es democracia, y así Gadamer va a urbanizar la famosa 
«selva heideggeriana». Naturalmente que en este tercer Heidegger 
aparece, por lo tanto, una mediación, una salida: aquí aparece la 
hermenéutica, ya que en el lenguaje el ser se dice a través del hom- 
bre (simbólicamente). Así que tendríamos la construcción o cons- 
tructo clásico de la metafísica (patriarcal o fundamentalista), su 
deconstrucción preclásica (matricial o desfundamentalista) y final- 
mente su reconstrucción posclásica (fratricial o hermenéutica). Yo 
hablaría entonces de tres Heidegger, en el primero el Ser es cuasi 
divino y se revela al hombre, en el segundo el ser es cuasi demó- 
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nico y se oculta al hombrer, en el tercero el ser es cuasi humano y 
se revela/oculta al hombre en el lenguaje. 


Gianni Vattimo.—Estoy tomando notas porque efectivamente 
me intriga... 


Andrés Ortiz-Osés.—Buena falta te van a hacer (risas)..., vas 
a tener un giro deustense aquí, un giro vasco. 


Gianni Vattimo.—Un giro vasco, voy a tener una conversión 
vasca, el periodo vasco de mi filosofía... Vasco en piamontés es, no 
sé por qué, agudo, interesante, listo... 


Andrés Ortiz-Osés.—Lo que somos... cuando lo somos (ri- 
sas). 


Gianni Vattimo.—Y asociado con vasco se hace este signo 
también (pasa su dedo pulgar de la mano derecha por la mejilla, 
cruzándola de arriba abajo), no sé por qué. Yo pienso que este 
signo viene de la mensura alemana de los estudiantes, la cual es 
una herida que los estudiantes se infringían en los ritos de inicia- 
ción, aunque no lo acabo de comprender. En fin, voy a tener un 
giro vasco-piamontés...No, todo esto me interesa mucho especial- 
mente, pero me he dado cuenta de que yo soy principalmente un 
neo-pragmatista, es decir, al final me pregunto qué significa todo 
esto, a qué viene... 


Andrés Ortiz-Osés.—Viene para afirmar un lenguaje de her- 
mandad. 


Gianni Vattimo.—Sí, justamente. Yo estoy contra el mundo 
patriarcal porque estoy contra el autoritarismo, sólo por esto, no 
porque me parezca que esencialmente lo femenino sea mejor que 
lo masculino, o viceversa, sólo que todo esto da lugar a conclusio- 
nes filosófico-sociales y éticas preferibles, como las que hablamos. 
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En este sentido, me siento un poco intrigado por lo que dices, y 
siento también la novedad de lo que dices. Es que a mí compren- 
der mejor el origen matriarcal o patriarcal de la cultura no me inte- 
resa, más que porque al final puedo estar en contra de Bush y en 
favor de Castro, por ejemplo. 


Andrés Ortiz-Osés.—+En favor de lo fratriarcal, la fraternidad, 
la democracia. 


Gianni Vattimo.—Esto me interesa mucho, efectivamente. Sí, 
esto es muy interesante. Yo pienso absolutamente que voy a popu- 
larizar todas tus ideas en Italia, si encuentro algunos textos a tradu- 
cir fácilmente sin demasiado vasquismo...je, je. Ok. 


Andrés Ortiz-Osés.—OKk. 


Jonathan Caro.—Me ha parecido muy interesante la relación 
entre el tema de la existencia y el Ser como acontecimiento en 
Heidegger, pero echo de menos, y no me gustaría quedarme con 
este mal sabor de boca, alguna alusión a la creatividad en Nietzs- 
che y al tema del ultrahombre tal como usted Vattimo en algunos 
textos lo ha interpretado. 


Gianni Vattimo.—Sí, Nietzsche me llama directamente, es de- 
cir, que Nietzsche mismo es objeto de interpretaciones múltiples. 
Él mismo ha dicho que quería ser traicionado por sus discípulos, 
por lo tanto, estamos en la posmodernidad autodestructiva plena, 
no sé cómo decir. Por ejemplo la idea del superhombre, del Úber- 
mensch, me parece una idea muy hermenéutica. Nietzsche dice pa- 
radójicamente que cuando el nihilismo se anuncia como hecho de 
la pérdida de los valores supremos, uno o es un superhombre o está 
perdido, es decir, o es un intérprete que sabe orientarse eligiendo 
una interpretación suya coherente, y que no es válida porque se 
corresponda con los hechos sino porque es un ejemplo de vida, una 
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forma de vida original, propia. Es un poco lo que decía Foucault 
en las últimas obras: fundar un estilo de vida, el cuidado de sí 
mismo. Yo creo que esta es la manera de existir en un mundo en el 
que se ha perdido, afortunadamente, la tradicional objetividad. 

Todo esto tiene implicaciones incluso políticas, sociales, éticas, 
etcétera, que tenemos que desarrollar. Por ejemplo, muchísimas 
cuestiones de bioética, que se discuten hoy, que están como siem- 
pre fundadas sobre la sacralidad de la vida, no están tan claras, 
porque la vida de una célula de cáncer no es sagrada, si puedo la 
destruyo. La vida del otro es importante porque es la base de su li- 
bertad, pero como sobrevivencia no, porque si no, Dios sería el 
máximo asesino existente, que nos ha creado como mortales, etcé- 
tera. Se trata por tanto de repensar la ética, lo social, la política, en 
términos de respeto a la libertad del otro, de amor al prójimo, de 
caridad. Todas las leyes, suelo decirlo siempre, son como el prin- 
cipio de caridad con las reglas de tráfico. Todas las leyes positivas 
son como las reglas de tráfico: que no se cruce en rojo sino en 
verde no tiene ningún fundamento natural. Yo obedezco porque 
respeto al otro, si no, no me interesa. Todo esto tiene importantes 
consecuencias. Si eso resulta ser más matriarcal que patriarcal, 
muy bien, Ook., me gusta. 


Juan Manuel Almarza.—Respecto al tema del sentido de la 
existencia me parece muy importante traer a colación en relación a 
Heidegger, del que dependemos todos, un libro de Hannah Arendt 
que tiene una pregunta que yo me he hecho muchas veces. ¿Cómo 
es posible que el hombre más inteligente del siglo xx pueda come- 
ter el error que cometió? Esta pregunta que se hacía Jaspers y que 
se hacía Hannah Arendt y que ella trata de responder en La vida de 
la mente, un libro que estuvo escribiendo muchísimos años y que 
nunca consiguió terminar, y dejó algunas insinuaciones. Estuvo le- 
yendo a Kant y de ahí no sacó nada para hacer esta explicación, 
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pero ella llegó a la conclusión, que deja entrever, de que Heidegger 
no tuvo en consideración la dimensión de la reflexión vinculada al 
sentido práctico. Había tenido una filosofía existencial, fue un gran 
creador, en la primera parte de su época en la que elabora su filo- 
sofía del Dasein, pero la dimensión práctica es la dimensión fun- 
damental de la mente, que no trata sobre uno mismo sino sobre 
nuestro ser relacional, sobre el otro, y el otro no es el Ser en abs- 
tracto, es el individuo concreto. Entonces H. Arendt considera que 
el otro, con rostro humano concreto, en esa dimensión práctica es 
una de las grandes carencias de Heidegger. Otro discípulo de Hei- 
degger, que es Hans Jonas, también señaló otra carencia muy im- 
portante, y es que todo el maravilloso estudio del Dasein no tiene 
cuerpo, y usted ha sacado todos los temas de la bioética, de la 
sexualidad, de la corporalidad que están ausentes en la filosofía de 
la existencia y que creo que son dos cuestiones que hay que rein- 
terpretar en Heidegger desde esas dos carencias, la carencia del 
cuerpo y la carencia del otro como singular. 


Gianni Vattimo.—Si, yo creo que en este sentido, quizás como 
explicación de los límites de Heidegger, Hannah Arendt tiene ra- 
zón, efectivamente, pero tenemos que tener en cuenta que había 
toda una retórica del cuerpo y del otro en la fenomenología husser- 
liana de la época que parece un poco exagerada. También Lévinas, 
a mí me gusta mucho Lévinas, pero toda esta conmoción del rostro 
del otro, etcétera, sí, me parece un tema éticamente significante, 
pero ontológicamente me parece relativamente menos importante, 
no es una objeción en contra de Heidegger, es una llamada a com- 
pletar, a integrar su filosofía intentando aplicarla también a esto, 
por ejemplo. En cuanto al nazismo de Heidegger yo creo, y es una 
cosa que tenía que objetar (hace un gesto dirigiéndose a Andrés Or- 
tiz-Osés), que Heidegger nunca anunció un arrepentimiento de su 
posición nazi. Yo lo encuentro esto, naturalmente, muy difícil de 
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aceptar políticamente, pero resulta absolutamente filosófico. Él 
nunca ha pretendido llegar a una posición universal; después de la 
guerra tomó posiciones diferentes en correspondencia con diferen- 
tes situaciones, pero se declaró en contra de la bomba atómica, y 
de todo eso. Decimos que no era un hecho de coherencia, era un 
hecho de aceptación de su finitud. Nunca aceptó el proceso de 
Núrenberg, es decir, el proceso de Nirenberg es como lo que hace 
ahora Bush en Irak, se condena en nombre de la humanidad a Sa- 
dam, que había sido antes un aliado. Se dice que no tenía leyes, et- 
cétera, pero resulta que Irak funcionaba mejor que ahora, porque 
ayer hubo ciento sesenta muertos en Irak, en el Irak pacificado por 
la guerra de Bush. 

Todo esto viene a cuento porque Heidegger nunca pretendió 
haber llegado a la esencia de la verdad, de la justicia, mientras que 
en muchos sentidos, alguien como por ejemplo, Cassirer nunca se 
comprometió con el nazismo, pero ha sido siempre un moderado 
no implicado. Se cuenta la historia del seminario de Davos entre 
Heidegger y Cassirer, y parece que Levinas estaba allí, aunque 
como oyente. Pero cuando me dicen que Cassirer llegó con su én- 
fasis de burgués rico de Berlín y Heidegger como un campesino de 
la Selva Negra, yo me identifico más con Heidegger: era el prole- 
tario que necesita tomar posición. Lukacs fue otro que tomó posi- 
ción, por Stalin y en contra de Hitler, era gente que se comprome- 
tía históricamente. Los moderados siempre van bien, porque 
Cassirer no fue nazi, no fue comunista, no fue, no fue, no fue. To- 
davía ahora me identifico más con Heidegger que tomó un destino 
determinado y pensó, equivocándose, que era la mejor manera de 
pertenecer a su historicidad. 


Andrés Ortiz-Osés.—Pero en el año 29 en Davos, Cassirer ad- 
vierte a Heidegger que se va a pegar un leñazo de la leche, y se lo 
pega; y también le dice, tienes que abrirte y abrir tu filosofía, el Da- 
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sein o existencia humana está cerrada en su finitud o confinamiento 
mortal y debe abrirse al espacio simbólico y al simbolismo. Yo diría 
que Cassirer invita a Heidegger a pasar del Dasein o existencia tem- 
poral al Sein o Ser espacial: pues bien, eso es lo que viene a hacer 
precisamente el segundo Heidegger obligado por las circunstancias 
daimónicas, pasar del confinamiento en la finitud radical (el sder fi- 
nitizado) al espacio simbólico infinito o al menos indefinido (el ser 
espaciado); es el Heidegger de Bauen-Wohnen-Denken, que acabará 
colaborando posteriormente en su obra Die Kunst und der Raum 
con el escultor vasco E. Chillida, el cual proyecta un espacio atem- 
perado. Y es que el hombre no está abierto en el mundo, como 
pensó el primer Heidegger, sino encerrado en el mundo: por eso en 
el segundo Heidegger la apertura fenomenológica se vuelve sospe- 
cha hermenéutica, tratando de abrir el hombre al Ser-sentido mito- 
poéticamente Finalmente realizará la síntesis última en el lenguaje 
en cuanto configuración del tiempo fluente en una espacio simbó- 
lico... Yo compararía la filosofía de Heidegger con la música de 
Bach, el cual ofrece en sus «Conciertos de violín» tres momentos: 
el primero es un Allegro proyectivo y extrovertido; el segundo mo- 
mento es un Adagio, Largo o Andante retroyectivo e interiorizador 
del sentido; el tercero y último momento es un renovado Allegro re- 
troproyectivo y coimplicativo de los contrarios. 


Gianni Vattimo.—Sigo con mucho interés... Pero el Heideg- 
ger de después de la guerra sigue siendo un Heidegger finito, es 
decir, situado en una situación que no le permite ir diciendo «he 
cometido un error». Aunque obviamente no lo repite, afortuna- 
damente. 


Santiago Zabala.—Sin embargo fue un error y él mismo en 
parte lo reconoce. Si empezamos a juzgar a los filósofos por los 
errores políticos que cometieron, empezando por Aristóteles, la 
lista es larga... 
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Gianni Vattimo.—Yo también voy a perder... 


Andrés Ortiz-Osés.—Claro, me dicen que andas con Fidel 
Castro... (risas). Otro daimon ¿no?... 


Gianni Vattimo.—Pero no lo identifico con el retorno del 
Ser... 


Andrés Ortiz-Osés.—Bueno, la respuesta que da Heidegger es 
genial cuando le dicen: «¿y cómo se ha podido equivocar hasta tal 
puntol?» Y contesta: «el que piensa a lo grande, se equivoca a lo 
grande» (risas). 


Santiago Zabala.—Sobre el nazismo en Heidegger lo impor- 
tante es recordar que su función de Rector duró once meses, estuvo 
obligado por todos sus colegas, no quería hacerlo, en realidad no 
quería pero prácticamente le obligaron... 


Gianni Vattimo.—Sí, porque parecía el mal menor el tener a 
Heidegger como Rector nazi de la Universidad. 


Santiago Zabala.—No permitió que se prohibiera la entrada 
de los judíos en la Biblioteca. Por eso, esta es una cuestión de 
oportunidad política. Es como si yo ahora entro en el partido de 
Berlusconi. Muchos tendrán dudas sobre si en serio me he con- 
vertido en un fascista, probablemente quiero hacer algo de plata 
O dinero. 


Andrés Ortiz-Osés.—El año 33 cuando Heidegger se hace 
nazi, Churchill todavía felicita a Hitler y dice que va a ser el gran 
salvador, nada menos, ¿no? Está un año y no sigue, que si hubiera 
seguido le habrían dado todo. Pero además es un nazi tan raro que 
tiene una amante judía como Hannah Arendt, un maestro judío 
como Husserl, e importantes alumnos y discípulos judíos... Sí, 
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aquí hay cosas muy raras, otra vez el daimon, hermanos, lo dai- 
mónico. 


Gianni Vattimo.—Sí, y resulta que es precisamente Hannah 
Arendt la que le reprocha haber olvidado el cuerpo... «La vita e 
bella perché varia», se dice en italiano. 


Andrés Ortiz-Osés.—Bueno, yo creo que hemos llegado ¿no? 
a nuestros límites. Ha sido interesantísimo... 


Gianni Vattimo.—Ahora saldremos a luchar contra el hambre 
en el mundo...y comer. 


Andrés Ortiz-Osés.—Exactamente. Os agradecemos de veras, 
un abrazo, hasta siempre. 


Aplausos 
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Posmodernidad y nihilismo: 
sentido y daimon. 
(El apocalipsis de Heidegger) 


por Andrés Ortiz-Osés 
Universidad de Deusto 


I. Posmodernidad y nihilismo 


Todo hombre se perfecciona a costa de la lucha que sos- 
tiene con el duende que es un poder misterioso. El duende ama 
el borde, la herida, y se acerca a los sitios donde las formas se 
funden en un anhelo superior a sus expresiones. El duende 
hiere, y en la curación de esta herida, que no se cierra nunca, 
está lo insólito, lo inventado de la obra de un hombre 


Federico García Lorca! 


| Federico García Lorca (Teoría y juego del duende), puede consultarse en In- 
ternet, «Duende» (Google). 
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1. Posmodernidad 


En la literatura contemporánea asistimos a un recorrido abierto 
y cromático a través del laberinto de la convivencia humana en el 
mundo. El resultado es una articulación de puntos de vista, in- 
flexiones y reflexiones que proyectan algo así como una filosofía 
del sentido atravesado por su falta o falla. En efecto, la búsqueda 
de la significación resulta tortuosa y contrapunteada por la insigni- 
ficancia o el contrasentido. Es como si hoy en día el sentido se en- 
contrara enterrado vivo en la fosa del sinsentido. De aquí que la 
propia filosofía contemporánea se proyecte irónica y escéptica, 
abierta y plural, ambivalente y dialógica, ecuménica e intercultu- 
ral. Nuestro lema actual bien podría ser un lema cáustico: amor y 
humor. 

Y es que en estos últimos tiempos hemos pasado de una cos- 
movisión cerrada a una cosmovisión global, lo que ha posibilitado 
el paso del dogmatismo a cierta libertad o liberación de nuestra en- 
cerrona cultural. La posmodernidad es precisamente el nombre que 
nombra ese tránsito de lo cerrado a lo abierto, aunque con el peli- 
gro de abocarnos a la confusión, la abstracción y el nihilismo. He 
aquí que el viejo Ser como fundamento absoluto de los seres ha 
sido relativizado por un pensamiento crítico y posclásico, antifun- 
damentalista y nihilista. Como adujo el viejo Martín du Gard, 
creíamos que la existencia era una línea recta o progresiva, pero 
luego hemos visto que la línea se recorta y se curva, de modo que 
sus extremos —la vida y la muerte— acaban por ajuntarse. 

Ha sido la filosofía de la existencia —el existencialismo— la 
cosmovisión que ha quebrado la vieja línea recta reconvirtiéndola 
en curva, precisamente al asumir que en la expansión vital anida 
ya la impansión mortal. O la muerte como corrosión de la vida, 
ahora redefinida por su finitud o limitación, fragilidad o contingen- 
cia, sentido y sinsentido, ser y nada. El Ser que reflota en la nada 
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es la imagen que Heidegger ofrece de la existencia en el mundo, lo 
que ha dado pie a su discípulo G. Vattimo para advertir de la debi- 
lidad de semejante ser anonadado y de su sentido fluidificado. Así 
hemos traspasado del Ser a la nada y del Sentido a la falta de sen- 
tido: nihilismo posmoderno que trata de aniquilar todo fundamen- 
talismo o dogmatismo, todo totalitarismo o integrismo, todo abso- 
lutismo. 


2. Nihilismo simbólico 


Y bien, hemos pasado del Todo a la nada: el nihilismo es el 
horizonte hermenéutico de nuestra cultura posmoderna, el punto 
de partida aunque no de llegada, el fin de la imposición dictatorial 
y el comienzo de la proposición o propuesta democrática. Pero no 
se trataría de celebrar el nihilismo, que sería no celebrar nada, 
sino de considerarlo como trasmutación del viejo pensamiento rí- 
gido o metafísico en flexible pensamiento simbólico. Yo hablaría 
entonces de nihilismo simbólico, ya que de la destrucción del Ser 
clásico o entitativo (reificado) queda su nombre posclásico: el 
Sentido como sentido simbólico. De esta guisa, a la muerte del Ser 
clásico —el ente hiperreal— sucede la resurrección del sentido 
surreal o subreal, el cual es el ser ya no cósico sino lingúístico o 
simbólico: paso o tránsito de la naturaleza fija a la cultura desfija- 
dora o abierta. 

El simbolismo es el sentido muerto y resucitado, el lenguaje es 
el sentido ausente y re-presentado, el signo es la cosa trasfigurada. 
Tras la muerte del Ser clásico, que es la muerte tanto del Dios 
como del Sentido tradicionales o cósicos, el simbolismo es el en- 
cargado de resucitar culturalmente el Ser posclásico, el cual con- 
lleva un Dios posclásico y, en general, un Sentido posclásico o 
posmoderno. Este sentido posmoderno ya no es el sentido rígido 
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o frígido tradicional, sino el sentido humano o existencial, expe- 
riencial o vital, simbólico o hermenéutico, abierto y libre o libe- 
rado de toda pre-fijación, ab-soluto o absuelto del ente cosificado. 
Nos acercamos así a Wittgenstein y su concepción del sentido 
como sentido místico, el cual no se puede decir propiamente sino 
impropia o simbólicamente: 


Esa palabra absoluta (no hablada) que es el sentido poemá- 
tico. 


R. Daumal 


Pues bien, si tuviéramos que expresar simbólicamente el paso 
del Ser clásico o tradicional al sentido posclásico o actual lo expre- 
saríamos diciendo que es el paso del mito del Héroe al mito del An- 
tihéroe. Mientras que el mito clásico del Héroe es el mito dualista 
del Bien o Verdad contra el mal como antiverdad (el monstruo o 
dragón), el mito posclásico del Antihéroe es el mito del bien o sen- 
tido que trata de asumir y articular el mal o sinsentido a modo de 
positivación del negativo. En este caso podemos hablar de un Hé- 
roe antiheroico, capaz de concebir el nuevo Ser como el conjunto 
de los seres en su junción o juntura, la cual expresa o expone el 
Sentido silente de la conjunción de lo real frente al sentido dado de 
la disjunción, disyunción o disyuntiva (dualista). 


3. Sentido 


Esta revisión holista o coimplicativa evita el totalitarismo de el/ 
lo uno sobre el/lo otro, al tiempo que replantea una nueva visión 
del sentido no como verdad-impositiva sino como verdad-compo- 
sitiva, no como sentido de dominio sino como sentido de condomi- 
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nio, no como tabú de religión sino como tótem de religación y co- 
ligación (en la significación de Durkheim). Obviamente ello 
conlleva un cambio del nombre de Dios, tradicionalmente asociado 
a la disociación para reconectarlo con la coimplicación del uni- 
verso: un Dios-cómplice o coimplicado en el cosmos-mundo, un 
Dios-Nada simbólica acogedora al modo budista o un Dios-Todo 
en todos al modo cristiano paulino. Tanto el Dios-Nada budista 
como el Dios-Todo cristiano simbolizan a la vez el Ser y el no-ser, 
el sentido y el sinsentido, la vida y la muerte. 

L a muerte es el abandono de Dios y el abandono en Dios, tal y 
como se muestra paradigmáticamente en la propia muerte de J esús 
de Nazaret. Ello significa que el Ser-Sentido de la vida o existencia 
humana es algo que nos excede y al mismo tiempo nos falta o falla, 
algo que nos supera y al mismo tiempo nos supura o exuda, algo 
que nos sobrepasa y al mismo tiempo nos pasa o traspasa. Podría- 
mos otorgar al Sentido de la existencia el nombre de «trascendencia 
inmanente», para consignificar precisamente este doble movimiento 
de trascendencia e inmanencia, de verticalidad y horizontalidad. 
Todo ello tiene que ver con la dualéctica de la vida y de la muerte, 
del sentido y el sinsentido, del Ser y la nada, de Dios y su abandono 
más arriba mentados. En efecto, si la vida es la condición de reali- 
dad o realización de la muerte, la muerte es la condición de posibi- 
lidad o posibilitación de la vida: en donde la vida dice construcción 
o ser-real y la muerte deconstrucción, ser-posible o ser-pasible, ser 
surreal o ser simbólico, ser anímico o espiritual: 


A medida que moría en tanto que cuerpo, se sentía resurgir 
en tanto que espíritu (libre). 


S. Beckett, Murphy 


A partir de la experiencia de la ausencia — la muerte— experi- 
mentamos el desdoblamiento simbólico de la vida real en la 
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surrealidad de lo potencial o virtual, lingúístico o cultural. El sim- 
bolismo es la resuscitación de la ausencia re-presentada, de la vida 
transignificada, de la realidad sobrerealizada: de donde el lenguaje 
como relación de ida y vuelta, y la cultura como revuelta contra la 
naturaleza de las cosas y su destino aciago. Por ello el sentido de la 
existencia no es decible porque pertenece al ámbito místico, pero 
es simbolizable como Dios o amor, Ser o trascendencia. 


4. Transición metafísica 


El arte no restituye lo visible: hace visible. 


Paul Klee 


Ha sido R. Barthes quien ha comparado la fuerza de la litera- 
tura con Orfeo subiendo de los infiernos y suscitando el sentido de 
la vivencia o revivencia, hasta que vuelve atrás su mirada congela- 
dora del sentido vivo reconvertido así en sentido meramente nom- 
brado o muerto. Y, sin embargo, Barthes parece ignorar aquí que el 
sentido nombrado es un sentido recobrado o resucitado, el sentido 
como verdad del mito, el mito que precede al logos y lo poscede, 
la palabra como nada simbólica, el verbo como acción conjurada, 
el logos como alma del mundo (logia). 

Ahora bien, el alma no restituye propiamente lo real, ni lo 
refleja meramente o meramente lo espejea, sino que constituye 
lo real porque lo realiza o quintaesencia a modo de cristaliza- 
ción: como adujo Aristóteles, el alma es de algún modo todas las 
cosas, lo que quiere decir que todas las cosas son de otro modo 
el alma. Ese otro modo es su alteridad y alteración simbólica, no 
menos real sino más real por la intususcepción del sentido: 
surreal. 
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Esto significa defender una metafísica simbólica o mitológica, 
ya que el mito es la verdad-sentido que no ha olvidado lo que es: 
simbólico o simplemente humano. De esta guisa, el sentido como 
recreación comparece junto al sinsentido como destrucción, osci- 
lando la condición humana ambivalentemente entre ambos, lo que 
manifiesta una estructura dramática y un devenir tragicómico. Así 
que ningún Dios puede salvarnos sin tener en cuenta al diablo para 
su colaboración antagónica, pues somos el resultado de una contra- 
dicción irresoluble y sólo soluble como contracción o coimplica- 
ción de los opuestos compuestos. 

Podríamos significar el Ser que nos sobra o excede por el Dios 
clásico como Espíritu trascendente o abstracto (Deus-esse ipsum), 
mientras que lo que nos falta o falla —la Nada simbólica— sería la 
Diosa arcaica como Alma relacional o inmanental del mundo 
(Déesse: de-esse). Pues bien, precisamente en el cristianismo radi- 
cal o nazareno el Dios trascendente es una Divinidad inmanente 
por la encarnación, pasión, muerte y resurrección (sobrenatural). 


5. Diálogo con G. Vattimo 


Tanto el filósofo italiano Gianni Vattimo como yo mismo per- 
tenecemos al movimiento hermenéutico, así que tenemos en co- 
mún la tradición greco-cristiana que arriba a Heidegger. A conti- 
nuación quisiera plantear tanto nuestra copertenencia hermenéutica 
como nuestra propia idiosincrasia, así pues no sólo los puntos de 
confluencia sino también los de disfluencia entre el maestro del 
«pensamiento débil» y mi modesta filosofía del sentido. 

A tal fin quisiera partir de una idea de nuestro común amigo 
Santiago Zabala, según la cual tanto Vattimo como yo reflexiona- 
mos sobre el Ser, aunque desde perspectivas diferentes: para el fi- 
lósofo turinés el Ser dice evento o acontecimiento, para mí el Ser 
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dice mito o mitología. Y es que la posición vattimiana se basaría 
en una interpretación del Ser heideggeriano a través de la voluntad 
de poder nietzscheana, reinterpretada desde la izquierda cristiana 
como voluntad de contrapoder frente al poder del Ente y su tin- 
glado (Gestel!). Mi propia perspectiva sería más mitológica o axio- 
lógica, basada en una interpretación del propio Nietzsche a través 
de Heidegger, el cual define alguna vez el Ser como la conmoción 
de lo divino en acción (die Erzitterung des Gótterns), una concep- 
ción simbólica del Ser que reflejaría tanto la visión pagana de la 
emanación de lo real desde lo divino como la creación judeocris- 
tiana de lo real por parte de una divinidad que se rompe o raja (así 
en la mística de la Cábala). 

Digamos que Vattimo es más ilustrado y le interesa más el Ser 
como evento o acontecimiento epocal o civilizatorio (Ereignis), 
mientras que a mí me intriga románticamente el Ser como mito 
cultural: patriarcal o patricial en la Grecia clásica, matrial o matri- 
cial en los presocráticos como Anaximandro (recuperado por Hei- 
degger), fratrial o fratriarcal en el cristianismo nazareno. De aquí 
también nuestras diferencias respecto a lo sagrado y lo místico, por 
mí valorado en la línea de R. Otto, y por Vattimo desvalorado en 
una línea más política y secularizadora. 

Esta divergencia encuentra su punto álgido en la afirmación 
vattimiana de que «el sentido no tiene sentido», en un intento lú- 
cido por debilitar o relativizar todo sentido fuerte capaz de impo- 
nerse dogmáticamente en lugar de proponerse democráticamente. 

Y, sin embargo, yo diría que el sentido (Sinn, sense) tiene sentido 
(así por ejemplo el amor), lo que ocurre es que el sentido no obtiene 
sentido precisamente a causa del nihilismo posmoderno. Aquí entra- 
mos ya en materia de discusión. En efecto, este nihilismo ha sido 
propiciado por la posmodernidad de Vattimo y socios frente al abso- 
lutismo tradicional y contra el fundamentalismo clásico, lo cual ha 
traído beneficios liberadores pero también ha contraído maleficios al 
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atacar O atajar no sólo la verdad absolutista o dogmática sino el pro- 
pio sentido. Yo estoy de acuerdo en que el sentido no es absoluto o 
absolutista, aunque tampoco relativo o relativista; el sentido es rela- 
cional o relacionista, de modo que no se trataría de minarlo o debili- 
tarlo sino de fortalecerlo, puesto que el sentido dice verdad simbó- 
lica, humana y dialógica, verdad debilitada por su encarnación o 
encarnadura, verdad intersubjetiva o lingúística. 

A partir de H.G. Gadamer, Vattimo define el ser como lenguaje 
(«el ser es lenguaje»), fórmula radical que yo matizaría así: el ser 
dice lenguaje, el ser es lingiístico, el ser es la articulación onto-ló- 
gica (objetivo-subjetiva) de los seres y, por lo tanto, del mundo. La 
diferencia estribaría en que el ser y la verdad son objetivo-subjeti- 
vos, mientras que el sentido y el símbolo serían subjetivo-obje- 
tivos. Pero en todo caso, nos es imposible salir de ese círculo her- 
menéutico-lingúístico de la objetividad-subjetividad, ya que no 
hay objetividad sin subjetividad y a su vez no hay subjetividad que 
no forme parte del conjunto de la realidad objetivada. Con ello evi- 
tamos el absolutismo tradicional, pero sin recaer en el relativismo 
posmoderno, proponiendo un relacionismo generalizado. 

Desde esta perspectiva es posible replantear el problema de la 
metafísica, propugnando por mi parte una metafísica simbólica o 
mitológica, como ya he apuntado anteriormente. Una tal metafísica 
no queda abocada, como en la posmodernidad típica, a la finitud 
que conduce a la muerte como a una encerrona de destino clausu- 
rado, sino que abre dicha finitud y muerte a la infinitud simbólica, 
al espacio abierto del simbolismo como resurrección o resuscita- 
ción de la letra muerta. Cassirer tenía razón o al menos sentido, 
cuando se oponía a la clausura heideggeriana del Dasein (Existen- 
cia humana) en su conferencia de Davos en 1929. Pues el hombre 
es un animal simbólico que no puede vivir sin trascendencia sim- 
bólica ni proyección mitológica. Esto no significa renunciar a lo 
positivo del nihilismo posmoderno en su desmitologización del Ser 
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y la Verdad clásicos, pero yo hablaría de nihilismo simbólico preci- 
samente para propiciar la remitologización del Ser-verdad clásicos 
en su sentido posclásico de Ser-verdad mitológicos, por cuanto in- 
terpretaciones humanas (como todo en el mundo del hombre). 

Con ello arribamos a una «trascendencia inmanente» del Ser 
como Sentido, la cual no se aviene del todo con la idea de Espíritu 
preconizada tanto por G. Vattimo como por E. Trías, sino más bien 
con la idea de Alma relacional del mundo a través de la mediación 
y la coimplicación de los contrarios. Mientras que el Espíritu dice 
trascendencia absoluta y la Materia dice inmanencia plena, el Alma 
dice trascendencia inmanente o inmanencia trascendida simbólica- 
mente, tal y como comparece paradigmáticamente en el arte y la 
religión (civilizada), en el lenguaje y el amor, en el ciberespacio y 
la cultura en general. Recuperar la vieja concepción del Alma del 
mundo (frente al Espíritu trasmundano) significaría entonces apo- 
yar una Intramodernidad en lugar de una Posmodernidad. Tal in- 
tramodernidad trataría de recuperar lo sacrificado por la moderni- 
dad, la razón afectiva y compasiva. 

Por lo que respecta a la religión, Vattimo ha proyectado el Dios 
de la posmodernidad como un Dios-kénosis o divinidad aniqui- 
lada, aunque tras todo lo dicho preferimos la revisión de un Dios- 
implicado o divinidad cómplice (en ambos casos hay una obvia 
inspiración cristiana radicalizada). Mas el Dios implicado nos re- 
cuerda a la vieja Diosa Madre, por mí mismo estudiada en diferen- 
tes latitudes, especialmente en el área vasca. Este matiz matrial-fe- 
menino se aviene bien con la debilitación vattimiana, por cuanto se 
trata de evitar la razón patriarcal y su heroísmo clásico. Ahora 
bien, desmitologizar al héroe patriarcal es remitologizar al antihé- 
roe fraternal o fratriarcal. 

Para finalizar quiero recordar a G. Vattimo un aforismo propio 
concitado por él mismo dubitativamente, y que dice así: «Dios 
mío, Dios mío, por qué no me has abandonado». La primera inten- 
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ción del aforismo pretende ser provocativa y desmitologizadora, 
ya que grita a Dios el derecho a la propia libertad humana al modo 
como lo hiciera el errático profeta Jonás. Pero en una segunda in- 
tención, el aforismo afirma su carácter convocativo y remitologi- 
zador, por cuanto se cae en la cuenta de la compresencia simbólica 
de Dios a pesar de todos los pesares y avatares. Lo cual abre ob- 
viamente la puerta de la esperanza humana en lo trashumano, pre- 
cisamente cuando en lo humano nuestra esperanza desespera. Aquí 
observamos en acción la mitología religiosa del sentido como ver- 
dad-ilusión (verdad-artística) que no ha olvidado lo que es: proyec- 
ción de sentido sin el que no hay proyecto humano, apertura radi- 
cal a la otredad silenciosa o silenciada. 

Para evitar que el vacío del nihilismo posmoderno sea ocupado 
por los fundamentalismos, hemos propugnado su relleno simbó- 
lico: pero el simbolismo no es esencialismo platónico ni tampoco 
un mero juego, sino la conjugación de la naturaleza en cultura y, 
por lo tanto, la constitución existencial del hombre. El simbolismo 
representa la trascendencia interior del ser ocupada por el hombre: 
podríamos hablar entonces radicalmente de intratrascendencia on- 
tosimbólica. 


II. Sentido y daimon 
1. El ser-sentido 
El sentido es 


la simbolización del ser. 


Quisiera plantear ahora las claves hermenéuticas del sentido de 
la existencia acudiendo a M. Heidegger y su mitología del Ser. El 
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ser heideggeriano simboliza el sentido ontológico o radical del uni- 
verso, sentido extático que lo diferencia tanto del ser-fundamento 
estático de Platón y Aristóteles como del ser-significado dinámico 
propio de la psicología contemporánea (como la logoterapia de 
V. Frankl). Reusando un excelente término de Santiago Zabala, po- 
dríamos definir el ser heideggeriano como el «remanente»: el re- 
manente de un sentido de implicación de los seres, diría yo, a 
modo de junción o juntura surreal (Gefiige).? 

Pero lo específico del ser heideggeriano es que es un ser ta- 
chado o crucificado, horadado por la nada en cuanto trascenden- 
cia. En efecto, el ser es nada del ente, nada de las cosas, nada de 
la realidad óntica o entitativa a la que trasciende como trasfondo 
enigmático y fundamento sin fundamento (Abgrund, Ungrund). 
Ello confiere al ser un sentido atravesado de contrasentido, una 
presencia anihilada por la ausencia, una surrealidad mitológica 
que lo distingue del ente lógico y su «rescendencia» reificada (de 
res=c0sa).3 


2. El daimon 


Tenemos pues que el ser nada en la nada anarcoidalmente, 
puesto que esa nada representa la libertad del ser como dación o 
donación (Es gibt) frente al ente dado. Resulta que el ser heideg- 
geriano está ahuecado simbólicamente por la nada-libertad, por 


2 Ver Aristóteles (Metafísica), así como V. Frankl (The will to meaning) y 
M. Heidegger (Wegmarken). Para el término «remanente» véase S. Zabala (The 
remains of being). 

3 Véase M. Heidegger (Qué es metafísica), puede consultarse en Hitos, Alianza, 
Madrid 2000. 
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una indefinición o indefinitud que lo manifiesta como presencia 
ausente frente a lo presente ante los ojos (el mundo cósico). Esta 
presencia ausente propia del ser ingrávido e impropia del ente 
grávido se vuelve fantasmagórica y daimónica o demónica. Y es 
que en Heidegger el hombre —la existencia por antonomasia— 
dice especial relación tanto con el ser como con el «daimon», tal 
y como se expone intrigantemente al final de la Carta sobre el 
humanismo. Cabría definir la indefinitud del daimon como un es- 
píritu ctónico o telúrico, representante de la nietzschena fidelidad 
del espíritu a la tierra, fidelidad que se muestra como aparición y 
ocultamiento, donación y retención, reto y resto: así pues, un ser 
que no es, una realidad que se realiza desrealizándose (surreal- 
mente).* 

Así que hay un acercamiento entre el ser heideggeriano y el 
daimon, entre el sentido radical y el alma: así traduciríamos el dai- 
mon, un término que procede de la Grecia arcaica, comparece en 
Sócrates y reaparece específicamente en la gran cultura alemana de 
Goethe, Nietzsche, Max Weber, Thomas Mann y el propio Heideg- 
ger. El daimon greco-alemán es el alma de algún modo todo y 
nada, el cruce de la inmanencia y la trascendencia, la coimplica- 
ción de los contrarios, el sino destinal del hombre. Originariamente 
la ambivalencia radical del daimon representa lo que no obtiene 
explicación y, por lo tanto, sólo tiene implicación (implicacio- 
nismo).En efecto, lo daimónico es lo simbólico que asume lo dia- 
blesco, la sublimación que implica lo subliminal, la luz que acoge 
la sombra y las tinieblas.* 


4 Ver M. Heidegger (Carta sobre el humanismo), especialmente la sentencia 
der Heráclito «ethos anthropo daimon»: la estancia para el hombre es lo extraente, 
sagrado o daimónico. 

5 Sobre el daimon inexplicable, ver Reallexikon fiir Antike und Christentum, 
Hiersemann, Stuttgart 1976, tomo 9, «Geister(Dámonen)», pág. 599. 
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Daimon (Chile). 


En su obra Poesía y verdad, Goethe ofrece una curiosa defini- 
ción del daimon como lo que encoge el tiempo y estira el espacio, 
una función propia de la música que atempera el tiempo y espacia 
el espacio, que convierte el tiempo en tempo y el espacio en ober- 
tura, señalando así la junción y la disjunción de lo real, la finitud y 
la infinitud de la existencia (el daimon-alma como infinitud finita 
o trascendencia inmanente). Por cierto, conviene advertir aquí que 
hay una vieja correlación entre el daimon, la música y el alma, ya 
que alma, daimon y música significarían la «protorelación» o rela- 
ción no-racional (transracional) en que radica lo real.* 


$ Véase al respecto el buen trabajo de José M. González, Las huellas de Fausto, 
Tecnos, Madrid 1992, en donde con buen criterio se pone en correlación el daimon 
con lo sagrado o numinoso de R. Otto (Lo santo), en su ambivalente aspecto fas- 
cinante y terrible a la vez. Conviene recordar en este contexto que Heidegger fue 
colega de R. Otto en Marburgo. 
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El daimon es la mater-materia de los dioses, dice Jane Harrison 
en su importante obra Themis. En la mitología vasca el daimon es el 
numen que pertenece al ámbito del «adur», la potencia matricial de 
la religación mística frente al ámbito del «indar» o poder profano de 
desligación o extroversión. En nuestra tradición hispánica el poeta 
García Lorca tradujo daimon como duende o trasgo que hiere. El 
propio Heidegger realiza una interpretación daimónica del ser preci- 
samente tras haber recalado en el demonismo nacionalsocialista, lo 
que siempre considerará como una especie de jugada del destino: 


El daimon es la faz de lo divino que se revela en el destino 
humano mortal. 
Karl Kerényi” 


El caso es que el sentido humano es la racionalización de lo 
sentido humanamente, y en el caso Heidegger se da antes de la 
guerra una inflación del Dasein —el hombre— en cuanto revela- 
dor del ser en el marco de una finitud y contingencia que produce 
angostura y angustia, la cual se trata de superar de modo proyec- 
tivo heroicamente (prometeica o fáusticamente). Pero hay un se- 
gundo Heidegger que ya no supera sino que supura dicha angustia 
tras la guerra, traspasando del ser como tiempo o temporalidad al 
ser como espacio abierto: se trata de una trascendencia mitomística 
por sobre el hombre, que deviene a la vez el pastor y el pasto del 
ser, el cual simboliza lo extraordinario (ungewóhnliches) por en- 
cima de lo ordinario. Ahora el ser concebido espacialmente es el 
«claro» (Lichtung) o apertura radical. Esta apertura se define como 


7 Ver K. Kerényi (La religión antigua), así como J. Harrison (Themis); sobre lo 
vasco A. Ortiz-Osés y L. Garagalza, Mitología vasca, Nerea/Kutxa, San Sebastián 
2006. 
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intermediación —fuego daimónico— entre dios y el hombre, entre 
el hombre y lo divino complementariamente: 


El ser es el fuego del hogar 
en el centro de la morada de los dioses, 
morada que es el extrañamiento del hombre. 


El ser esencia como la indigencia del dios 
que necesita la vigilancia del hombre. 


El ser es el acontecimiento polémico que reúne 
originariamente lo acaecido (el ser-aquí del hombre) 
y lo reservado (el dios) en el abismo de su intermedio.? 


De esta guisa, el ser acaba obteniendo un carácter cuasi musi- 
cal, ya que la música no sólo es la configuración del tiempo en un 
espacio simbólico, sino también la articulación cromática del 
tiempo humano o mundano y del espacio armónico o celeste. Pues 
bien, la música procede de la Musa primigenia que es la Diosa 
cuyo símbolo es el fuego del hogar, la cual abre originariamente un 
espacio simbólico inspirando o musitando, entusiasmando o musi- 
cando, mediando en lo humano entre el cielo y el inframundo.” 


3. Sentido de implicación 


El ser heidegeriano está horadado por la nada como el sentido 
está atravesado de contrasentido. El ser heideggeriano simboliza el 


$ M. Heidegger, Beitriige zur Philosophie (Zum Ereignis), Gesamtausgabe 65, 
Klostermann 1989, parágrafo 271; puede consultarse Aportes a la filosofía, Alma- 
gesto, Buenos Aires 2003. 

2 Así en la llíada de Homero, donde la Musa es la Diosa (Theá), ver E. Grassi 
(Heidegger y el problema del humanismo). Para el contexto, M. Heidegger (Bei- 
triige, así como Erliáuterungen/Comentarios a la poesía de Hólderlin), En ciertos 
textos, el ser heideggeriano ofrece rasgos del Demiurgo constructor del universo, 
interpretado por Plotino como Alma del mundo. 
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sentido radical de la existencia a modo de trasfondo demónico, y 
ello dice enigmático y ambiguo, paradójico y ambivalente. Su ra- 
dical ambivalencia tiene que ver con su radical sentido de coimpli- 
cación de lo positivo y lo negativo, de la vida y la muerte, de la 
existencia y la desistencia, del sí y del no a modo de si-no o sino 
(Geschick). El ser obtiene así un sentido de implicación, como he- 
mos dicho, implicación que se expresa como junción o conjunción 
(Fuge), como unión o reunión (Logos), como a-contecimiento o 
coimplicación (Er-eignis), como relación o asunción (Verháltnis, 
Verwindung), como juntura disjuntiva O coajuste de contrarios en 
lucha (Dike, Pólemos).' 

A este respecto hay que reinterpretar simbólicamente la meto- 
dología hermenéutica de M. Heidegger sobre el ser. El filósofo 
germano comienza criticando la noción clásica del ser en cuanto 
fundamento racioentitativo en la tradición greco-escolástica, decons- 
truyendo dicho ser fundamentalista a raíz de una relectura presocrá- 
tica de carácter matricial: ahora el ser ya no es razón patriarcal sino 
sentido matricial de la existencia, ya no es ordo supraestructural sino 
matriz infraestructural, ya no es fundamento sino fundación origina- 
ria, ya no es realidad óntica sino surrealidad ontológica, ya no es de- 
finición eidética o conceptual sino indefinición simbólica como po- 
tencia de la patencia o virtud/virtualidad de lo patente. Estamos en el 
segundo Heidegger, en el que el ser obtiene caracteres mitomísticos 
frente al racioempirismo tradicional, hasta llegar a la última etapa en 
la que el filósofo, tras su deconstrucción simbólica, trata de recons- 
truir el remanente del ser como lenguaje." 


10 Ver M. Heidegger (Úber «Die Linie»), en Hitos, o... 
11 Ver M. Heidegger (De camino al lenguaje). Para el trasfondo, ver mi Apéndi- 
ce al colectivo Diccionario de la existencia, Anthropos, Barcelona 2006. 
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4. Lenguaje de confraternidad 


El último Heidegger reconstruye su concepción del ser como 
lenguaje: el ser comparece final mente como logos daimónico o ar- 
ticulación ontosimbólica. A quí el ser deviene logos encarnado. Ha 
sido H.G. Gadamer quien ha sacado mayor provecho hermenéutico 
de esta última etapa de su maestro, al explicitar el ser-sentido hei- 
deggeriano como conjugación o juego lingúístico de carácter dia- 
lógico e implicación democrática. Con ello se urbaniza la retórica 
mitológica del autor de Ser y tiempo, al tiempo que adquiere un 
cierto sentido final de confraternidad, puesto que el ser-lenguaje 
simboliza la cópula simbólica de los seres en una especie de her- 
manamiento ontológico mediado por el hombre que lo expone o 
expresa. El ser deviene la «encrucijada» de los seres bajo el cadu- 
ceo de Hermes, el dios de la hermenéutica, el lenguaje y las encru- 
cijadas. A hora el hombre y el ser se encuentran en el laberinto del 
sentido conjugado por el duende del lenguaje (el propio Hermes).?2 

El ser redefinido como lenguaje es el ser-sentido simbólico del 
universo. El simbolismo reaparece así como el cohabitante de la nada 
del ser, o sea, como el horadador del ser y su liberador respecto a la 
tiranía del ente literal, cósico o reificado. Es el simbolismo el que 
anihila la realidad compacta, dura y absolutizada en nombre de la 
trascendencia y la libertad, la fluidificación y la animación de lo real. 
Ya el psicólogo C.G. Jung definió el símbolo como corpus et anima, 
imagen y sentido, cuerpo horadado por el alma significada femenina- 
mente (ánima). El ser como sentido simbólico del universo es el ser 
como sentido anímico o alma: el alma femenina del mundo, la femi- 
nización de la razón patriarcal, la debilitación o relativización del 
fuertismo o absolutismo, del fundamentalismo o dogmatismo, del in- 


12 Consultar H.G.Gadamer (Verdad y método), así como A. Verjat y otros, El 
retorno de Hermes, Anthropos, Barcelona 1992. 
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tegrismo o literalismo en nombre del alma como agujero simbólico 
del ser, así pues en nombre de un nuevo animismo (simbolismo) que 
encuentra en la Interred/Internet su verificación más actual.!3 

El compacto ser como razón masculina de la vida queda relati- 
vizado por el ser como sentido femenino de la vida: ahora el viejo 
ser patriarcal pleno y definido (péras) queda corroído por el no-ser 
en cuanto vacío indefinido cuasi femenino (ápeiron). Es el paso de 
una cosmovisión heroica a una cosmovisión antiheroica, la decons- 
trucción del poder constituido por la potencia constituyente, la 
corrosión anarcoidal del ente como tinglado establecido represora/ 
opresoramente. El ser así ahuecado dice nada y trascendencia, li- 
bertad y... muerte: pero la muerte como oquedad simbólica y aper- 
tura radical a la otredad. Por todo ello, el ser como símbolo del 
sentido encuentra finalmente su arquetipo específico en el amor, 
precisamente como experiencia de ser atravesado de no-ser, de do- 
nación y vaciamiento, recepción y anonadamiento, todo y nada, in- 
manencia y trascendencia, eros y thánatos.!* 


5. La nada 


El ser como nada en Heidegger dice finitud y apertura, tiempo 
y espacio, inmanencia y trascendencia, surrealidad y símbolo, pre- 
sencia y ausencia. Mas como dice el poeta Hugo Mujica: 


Lo abierto mana: 
la ausencia no sólo calla, 
también bautiza. 
Sed adentro 


13 Sobre el «pensamiento débil» y su crítica al pensamiento racio y rancio, re- 
cio y reacio, ver G. Vattimo, R. Rorty y S. Zabala, El futuro de la religión, Paidós, 
Barcelona 2006. 

14 Ver al respecto al viejo Norman Brown (El cuerpo del amor). 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


94 ANDRÉS ORTIZ-OSÉS 


Del ser —como del sentido y del dios, del amor y la muerte— 
no sabemos nada excepto esa nada daimónica: 


De dios no sabemos nada: 
esa nada hiende todo saber, 
esa hendidura es lo aprendido, 
la ausencia que queda, 
la huella donde me digo.!* 


O la nada simbólica como ser surreal —reverso del ser, cobijo 
simbólico, descanso eterno—. El destino acaba alcanzando al hom- 
bre, dice el Mahabharata: mas el hombre que asume su destino se 
hace eterno, dice el propio Mahabharata, uniéndose a lo que no 
tiene fundamento. 

Nuestra conclusión final podría ser la siguiente: el mundo tiene un 
sentido, sí, pero se trata de un sentido positivo y negativo, cuyo desen- 
lace parece ser la positivación de lo negativo a través de la purifica- 
ción simbólica de la muerte como nada mitológica: requies aeterna. 


Transición 
Der Diimon aber bleibt: 
Pero el daimon permanece. 
R. Miller-Sternberg 
He aquí que lo que no pudo lograr la contracultura de izquier- 


das lo está logrando el capitalismo de derechas: la liquidación de 
la cultura.!? Pero se trata de una liquidación propia de la globaliza- 


15 Hugo Mujica, Poesía completa, Seix Barral, Barcelona 2005. 

16 Al respecto E. Gil Calvo, El País-Babelia 18.X1. 2006 (en torno a Bauman y 
Sennet). Sobre la gran tradición cultural de signo ecuménico, E. Silvestre, Yo, tú y 
el mundo, Espasa-Calpe, Madrid 1950. 
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ción abstraccionista, frente a la que propugnamos una licuefacción 
simbólica del ser como sentido de implicación. En donde el ser- 
sentido funge de daimon ecuménico. 

El corolario de nuestra posición filosófica es que el ser dice 
sentido daimónico, y lo daimónico se sitúa entre lo divino y lo de- 
moníaco, el espíritu absoluto y la materia relativista: en ese ámbito 
intermedio e intermediador del hombre y lo humano, del alma y lo 
anímico, de la mediación y lo relacional, del lenguaje y el simbo- 
lismo. El ser-daimon comparece por participación en el hombre, 
por ello el hombre es un animal daimónico: el animal anímico, el 
animal que dice esencial relación con el ser-daimon., el ser inquie- 
tante (deinón) de la «Antígona»de Sófocles (concitado por Heideg- 
ger en su «Introducción a la metafísica»). El ser resulta tan daimó- 
nico que contagia al hombre, el cual acaba siendo definido como 
un ser pavoroso por su relación esencial con el ser y su potencia. 

A partir de aquí el sentido de la existencia consistiría negativamente 
en la asunción del sinsentido y positivamente en la apertura a el/lo otro: 
la cual comparece en la muerte como apertura radical a la otredad. 


II. El apocalipsis de Heidegger 


El Tiempo está cerca: ven, Señor Jesús. 


San Juan, Apocalipsis, L, 3, y Epílogo 


Que el Ser arda sin consumirse: a pesar del peligro. 


M. Heidegger, Aportes a la filosofía, parágrafo 275 


En esta incursión voy a concentrarme en una obra singular y 
significativa de M.Heidegger, para que nos sirva de falsilla a nues- 
tra interpretación del Ser-sentido. Se trata de Beitráge/Aportes a la 
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filosofía (Del Acontecimiento), escrito en los turbulentos años de 
1936 a 1938, aunque editado en 1989 como el volumen 65 de sus 
Obras Completas. En esta obra singular se condensa el giro, viraje 
o retracción que precisamente a partir de 1936 un Heidegger re- 
traído ya de la política nacionalsocialista, retorna desde la proyec- 
ción existencial del Dasein (Hombre) al Ser esencial. Nos las ha- 
bemos con un texto arquetípico heideggeriano, en el que nuestro 
autor medita la configuración de una ontología fundamental que, 
abandonando definitivamente a la metafísica como ahistórica, 
aprehende visionariamente, a partir de la experiencia del sentido y 
sus alegorías, el gran A contecimiento que el Ser inaugura como ori- 
gen radical de seres y entes, dioses y hombres, realidad e ¡dealidad. 


1. Apocalipsis y Acontecimiento 


La lectura concienzuda de este capital escrito heideggeriano 
recuerda una lectura concienciada del A pocalipsis de san J uan, el 
libro que cierra el Nuevo Testamento debido a Juan Evangelista, 
escrito en Patmos, frente a M ¡leto (A sia M enor), durante la perse- 
cución de los cristianos por parte del emperador romano Domi- 
ciano. Si en el siglo vi! antes de Cristo Tales de Mileto funda en 
esta isla la filosofía simbólica del Ser arcaico figurado como 
«A gua» vivificante y mortífera, en el siglo | el evangelista ] uan 
inaugura en la isla de Patmos la teología simbólica del Ser divino 
figurado como «Cordero» que da la vida con su muerte, muere y 
resucita. Pues bien, será M artín Heidegger en pleno siglo xx 
quien funde en su islote de la Selva Negra la ontología simbólica 
del Ser configurado como el «A contecimiento» que funda la exis- 
tencia y la dexistencia, la vida y la muerte, la positividad y la ne- 
gatividad. La comparación entre el escrito teológico de san J uan y 
el escrito filosófico de Heidegger se basa en que ambos son una 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


POSMODERNIDAD Y NIHILISMO: SENTIDO Y DAIMON... 97 


revelación respectivamente de Dios y del Ser y, por tanto, ambos 
son apocalípticos (palabra griega que significa revelación o des- 
cubrimiento).!” 

El Apocalipsis de Juan es la revelación de Cristo a su apóstol 
predilecto respecto a la presencia del mal, simbolizado por la 
Roma pagana, y su sobrepasamiento escatológico por parte de la 
Ielesia martirial finalmente triunfante. Podríamos hablar del Apo- 
calipsis de Heidegger para anunciar/enunciar la revelación del Ser 
a su profeta predilecto, filósofo sacerdotal, respecto a la compre- 
sencia del mal, simbolizado por el maquinismo y el gigantismo 
imperantes e imperialistas tanto en América como en Europa con 
el nacionalsocialismo y el comunismo (la orteguiana rebelión de 
las masas), y su interior sobrepasamiento por la mística del Ser y 
la iglesia congregada en su nombre (la iglesia hermenéutica). Por 
eso nuestro autor escribe con fervor este texto soteriológico para 
los fieles al Ser: 


Esta es una instrucción para los pocos, para los insólitos: 
para los creyentes en la verdad (y no en lo meramente verda- 
dero): para los futuros que se acercan al Ser salvador del ente.'* 


Insisto en la paralelización entre el Apocalipsis juánico y el 
Apocalipsis heideggeriano porque ambos autores, cercados por un 
tiempo exabrupto, proyectan una visión profética de carácter teoló- 
gico la primera y de signo filosófico la segunda. En ambos casos la 
revelación consiste en el descubrimiento patmoso/pasmoso de lo 
oculto en Dios y en el desvelamiento de los velos del misterio del 


17 Véase el Apocalipsis de san Juan (Biblia de Jerusalén), así como Martín Hei- 
degger, Aportes a la filosofía, Almagesto, Buenos Aires 2003, excelente traducción 
de Dina Picotti (que aquí usaremos libremente). 

18 M.Heidegger, o.c., parágrafo 2 al 5, así como capítulo VI. 
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Ser, si bien en ambos casos queda una veladura epistemológica pro- 
veniente de la voladura de la razón clásica y su luz, reemplazada 
aquí por el brillo oscuro de la imaginación proyectiva. En ambos 
casos nos movemos en una terminología entre mítica y mística, eso- 
térica y de carácter animista, según la cual personas y cosas, seres y 
realidades, historias y conceptos adquieren una especie de halo nu- 
minoso que les permite hablar, expresarse y trasparentar su interio- 
ridad anímica o animada. En san Juan el Libro sellado es revelado, 
en Heidegger el Libro del ser es liberado. No extraña observar un 
paralelo lenguaje ritual o litúrgico, paratáctico y oracular, repetitivo 
y monótono como el de una letanía, en el que los semitismos del 
primero se convierten en los germanismos del segundo, pasando así 
de un Apocalipsis judeocristiano a un Apocalipsis germano. 

En ambos casos rige un parecido esquematismo trascendental o 
hermenéutico en el que se denuncia la calamidad —la persecución 
de Dios o la marginación del Ser y sus fieles respectivos—, a la 
vez que se anuncia la salvación —la manifestación de Dios y la 
manifestación del Ser—. Naturalmente la salvación difiere como 
difiere la teología y la filosofía, y con esto comienzan las diferen- 
cias: pues mientras que la salvación religiosa se basa en la santidad 
o salud espiritual (Heiligkeit), la salvación filosófica se basa en la 
sanidad o salud humana (Heile). El ardor con que uno y otro profe- 
tizan el santo adviento de Dios o el salvador advenimiento del Ser 
indica que nos hallamos ante dos conversos, el uno del judaísmo al 
cristianismo, el otro del cristianismo al neopaganismo (nietzs- 
cheano o germano, luego presocrático griego). De ahí también su 
proyección escatológica o milenarista, y su utopismo o abstraccio- 
nista en última instancia. !” 


19 La ambivalencia daimónica de la «salvación» es que se trata de una salud 
(Heile)emparentada con Heil=Salve (el saludo nazi de origen romano). 
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Pero, como decimos, están las diferencias. Una cosa es el Apo- 
calipsis o revelación de Dios a Juan, otra el Apocalipsis o revela- 
ción del Ser a Heidegger: pasamos así de la trascendencia a la in- 
manencia, de la religión a la filosofía, de la mística a la mítica, de 
la revelación divina a la revelación humana. En efecto, el Ser hei- 
deggeriano no es el Dios sino su sombra secularizada a modo de 
Daimon humano-mundano que, lejos de sobrepasar o superar la 
negatividad de la historia ahistóricamente, introyecta y supura la fi- 
nitud y la contingencia, la negatividad y la muerte. Lo cual por 
cierto es seguramente una asunción secularizada del cristianismo 
paciente/padeciente por parte del propio Heidegger que se dis- 
tingue del propio Apocalipsis juánico, finalmente tan heroico 
y dualista, trascendentalista y triunfalista, frente al cual Heidegger 
define «con espanto» el ser radicalmente: 


El ser es el abismo. 


En cierta ocasión Heidegger afirma que la filosofía del cristia- 
nismo es factible porque el propio cristianismo cristianiza previa- 
mente la filosofía pagana. Así que su propia secularización del 
cristianismo podría verse en previedad como una recuperación 
del trasfondo pagano del propio cristianismo. Esto significaría que 
si desde la civilización cristiana el Ser aparece como la sombra in- 
manente del Dios (la espalda del Dios en el Antiguo Testamento), 
desde la civilización pagana el Dios aparecería como el trasunto o 
proyección del propio Ser originario. Precisamente por ello en el 


20 Esta tesis heideggeriana aparece «con espanto» en Beitráge/Aportes, y se 
confirma en su siguiente obra Besinnung/Meditación, editada como tomo 66 de sus 
Obras Completas: véase parágrafo 68. 
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paganismo presocrático el Ser como Natura (Physis) es lo origina- 
rio divino del que forman parte los dioses, mientras que en el pos- 
terior pensamiento griego de Platón y Aristóteles el ser es lo divino 
(theion) dependiente del Dios, hasta que con el cristianismo el ser 
deviene ser-creado por el Dios. Lo que Heidegger hace entonces es 
recuperar el originario Ser presocrático pero evitando su ingenua 
inocencia precristiana (nietzscheana), así pues «pasándolo» por la 
experiencia cristiana encarnatoria. En otro lugar he presentado 
la concepción heideggeriana del Ser como «matriz» y trasunto no 
del Dios sino de la Diosa: un matiz fundamental en un autor que 
ha tematizado el Ser cual Moira o Destino (encarnado cristiana- 
mente como Acontecer histórico).?! 

En todo caso la originalidad de Heidegger está en replantear la 
cuestión del sentido de la vida o existencia humana no a un nivel 
trascendente o teológico sino inmanente o filosófico, así pues ge- 
neral o universal respecto a la razón interhumana, una razón sin 
duda no pura o puritana sino impura y común aunque elitista y 
misticoide en el autor germano. A tal fin se lleva a cabo implícita- 
mente una racionalización del Dios cristiano encarnado o humani- 
zado bajo la noción del Ser. En efecto, si en el primer Heidegger el 
Ser es la sombra del Dios encarnado como Ser-aquí (Esse-hic fran- 
ciscano, Da-sein heideggeriano) en el Hombre, tal y como compa- 
rece en Ser y tiempo (1927), en el último Heidegger el Ser como 
sombra del Dios se encarna cual Logos en el lenguaje (así en De 
camino al lenguaje, 1959). Pues bien, en el segundo Heidegger 
que ahora nos interesa, y que es el Heidegger intermedio del viraje 
(Kehre), el Ser como sombra inmanente del Dios trascendente o 
celeste se define explícitamente como «Acontecimiento», hacién- 


21 Puede consultarse al respecto mi Apéndice al Diccionario de la existencia, 
Anthropos, Barcelona 2006. 
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dose así eco del gran Acontecimiento redentor que, por cierto, no 
sólo divide el ciclo anual sino también la historia en dos: antes de 
Navidad y después, antes del advenimiento de Cristo y después del 
advenimiento del Cristo. 

No extraña pues que el Ser, sombra del Acontecimiento sote- 
riológico o salvador del Salvador, advenga como salvación, una 
salvación como adujimos ya no específicamente confesional sino 
universal, una salvación que tiene que ver con la salud de lo sano o 
salvo (das Heile) y ya no con la salud espiritual de lo santo (das 
Heilige). Esta nomenclatura del ser como lo salvo procede del 
poeta Rainer M.* Rilke, quien ofrece a Heidegger la clave de esta 
salvación inmanente, humana o mundana basada en la «apertura», 
en lo abierto o libre, en el «claro» que define la incidencia del ser 
en el hombre y la respuesta de este (cuando realmente responde al 
ser positiva O abiertamente sin encerrarse en su propia encerrona 
entitativa). Ese claro del bosque es en F. Hólderlin el recinto sa- 
grado (temenos), el hogar en medio de la tierra matricial. 


3. Intratrascendencia 


El Ser funda así heideggeriamente la intratrascendencia o tras- 
cendencia interior en medio de la historia y como historia pro- 
funda, o sea, como «acontecimiento coimplicador» que reúne cóm- 
plicemente los opuestos compuestos y los contrarios contractos 
heraclíteamente: dioses y hombres, cielo y tierra, sagrado y pro- 
fano, sentido y sinsentido. Hablamos del ser como «aconteci- 
miento coimplicador» (y no apropiador, como suele hacerse), ya 
que la apropiación es propia del ente y no del Ser liberador. En 


2 Sobre lo «salvo» (Heile), véase Varios, Heidegger et la question de Dieu, 
Grasset, París 1980, pág. 295. 
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efecto, el ser más que ser compacto es libremente, posibilitando lo 
real. O el Ser como condición de posibilitación de los seres, ya que 
un Apocalipsis germano es un Apocalipsis kantiano en el que se 
busca la condición de posibilidad de lo real, aquí reconvertida en 
condición de posibilitación real en cuanto Acontecimiento radical 
y fundacional.? 

Un Acontecimiento en el que acontecen o se suceden los even- 
tos pero que él mismo no parece acontecer del todo, ya que en un 
mismo trazo O tracto se da y se retracta, se ofrece y se retira, se 
dona y se rehúsa (toda una simbología que recuerda la gracia y la 
libertad de Dios en el contexto cristiano). Este rehúso o retirada 
del ser se distingue sintomáticamente del Dios cristiano que se da 
hasta la muerte, señalando un carácter más daimónico, pero tam- 
bién una apofática más acusada que evocaría rasgos del carácter 
del Tao oriental, el cual hace ser sin ser. He aquí la pertinente defi- 
nición heideggeriana del ser y su verdad: 


La verdad del Ser es la apertura del ocultarse.?* 


Mientras que la revelación clásica del Ser es un desocultamiento 
(alétheia), un quitar patriarcal-masculinamente los velos del miste- 
rio matriarcal-femenino de la vida (simbolizado por la diosa Lethe 
o Letheia), la manifestación heideggeriana del ser en la existencia 
humana se realiza en un movimiento ambiguo de apertura y re- 
tranca, de día y noche, luz y sombra, positivación y negativo: 


23 El ser como posible o posibilidad abierta, como potencial o potencialidad, re- 
cuerda a Nicolás de Cusa y su «Possest» (el ser-posible). Precisamente este carácter 
del ser como potencia es propio del simbolismo de lo sagrado, véase E. Cassirer, 
Esencia y efecto del concepto de símbolo, FCE, México 1989, pág. 134, nota 65. 

24 M. Heidegger, o.c., parágrafo 9. 
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El Ser es el claro del ocultarse, el estremecerse del Aconte- 
cimiento en el hacer señas del ocultarse." 


Desde esta perspectiva la verdad del Ser es «aclarante oculta- 
miento», en su doble sentido de manifestación al hombre y reteni- 
miento al dios o lo divino, así como en cuanto manifestación al 
hombre y abismamiento en los sótanos del espaciotiempo. La am- 
bigiiedad del ser resulta así esencial, hasta el punto de que el ser 
como acontecimiento coimplicador se define como radical ambi- 
valencia por cuanto sitúa al dios y al hombre intermediándolos: 


El acontecimiento trasfiere el dios al hombre 
en tanto adjudica este al dios. 

El ser nombra el acontecimiento coimplicador, 
ese «entre» del intermedio de Dios y ser-ahí, 
mundo y tierra, decidiendo con sentido intermedio.?6 


4. Dios y Hombre 


De este modo el Ser heideggeriano se confirma cual sombra 
pagana del Dios cristiano, el cual funda en el Acontecimiento sal- 
vífico de la Encarnación la topografía del sentido articulado en 
torno al Logos —Cristo—. Pues así como el Cristo es el Aconteci- 
miento coimplicador que reúne dualécticamente en su Persona la 


25 M. Heidegger, o.c., parágrafo 214. Sobre la diosa Lethe o Letheia, ver mi 
obra Mitología cultural, Anthropos, Basrcelona 1987, pág. 279 («Los demonios 
de nuestra cultura»).-Yo anotaría aquí que el «estremecimiento» del ser refiere el 
estremecimiento del propio Heidegger ya que, como decía Luigi Pareyson, cuanto 
más nos expresamos, más se expresa la realidad en cuestión. 

26 M. Heidegger, o.c., parágrafo 7 y 270. 
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naturaleza divina y la naturaleza humana, así el Ser es el Aconteci- 
miento coimplciador que reúne en su esencia lo divino y lo hu- 
mano, lo intramundano y lo mundano, la intratrascendencia y la in- 
manencia. En el primer caso Cristo es el Mediador (Mediator), en 
el segundo el Ser es la intermediación de los contrarios. Ambos 
son figuras de la mediación bajo los auspicios clásicos tanto del 
hermenéutico dios Hermes como del daimon Eros, los cuales son 
interpretados como mediadores arquetípicos que median entre los 
dioses y los mortales, tal y como comparece en la antigua mitolo- 
gía griega, de la que se hace eco el Simposio de Sócrates cuando 
afirma por boca de Diotima de Mantinea: 


Eros es algo intermedio entre mortal e inmortal: 
un gran daimon, pues todo lo dermónico es algo 
intermedio entre lo divino y lo mortal, situándose 
en medio de unos y otros, rellenando el espacio 
entre ambos, de suerte que el todo quede reunido. 
Por eso a través de este daimon tiene lugar toda relación 
y diálogo entre los dioses y los hombres.?” 


Pero a diferencia del Banquete de Platón, el Ser heideggeriano 
es un daimon que acentúa tanto la ascensión o sublimación de la 
inmanencia a la trascendencia como la descensión o encarnación 
cristiana de la trascendencia en la inmanencia, haciendo hincapié 
en el abismamiento espaciotemporal, la finitud y la muerte, la ne- 
gatividad y el mal: pues el bien, dice cuasi gnósticamente Heideg- 
ger a su amada Elisabeth Blochmann, es el bien del mal. Esto es 
lo que viene a significar el término que Heidegger asigna al ser 


27 Ver Platón, Banquete, Alianza, Madrid 1989, págs. 85-86. Sobre el dios me- 
diador o daimónico Hermes, Varios, El retorno de Hermes, Anthropos, Barcelona 
1989. 
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como «zvischendeutig», traducible como intermedio, oscilante e 
intermediante, intervalente. Mientras que lo daimónico clásico es 
el medio entre el mundo divino y el mundo humano, en Heideg- 
ger hay un corrimiento o contaminación, una radicalización, ya 
que el ámbito intermedio del Ser como acontecimiento coimplica- 
dor lo coimplica todo, verificándose en el ser-ahí del hombre y lo 
humano demasiado humano, haciendo de puente entre el supra- 
mundo divino y el inframundo demoníaco, entre el dios y el anti- 
diós, el cielo y el hades. El propio Heidegger lo indica así cuando 
admite que: 


La oscuridad (Lethe) pertenece al corazón de la luz o claridad 
de la verdad (alétheia).28 


Por eso la Hermenéutica que procede de un tal Heidegger funda 
una interpretación que se sitúa topográficamente como inter-preta- 
ción: comprensión de los opuestos, amor de los contrarios, com- 
plexión de los diversos, lo que a partir de H.G. Gadamer llevará a la 
democratización de las oposiciones y al juego o conjugación abierta 
de la pluralidad y el pluralismo, de la identidad y de la diferencia, de 
los unos y de los otros. Lo cual evoca el hermanamiento del Dios ce- 
leste y de la Diosa terrestre en la hermandad de los hijos/hijas, pa- 
sando así de la verticalidad a la horizontalidad democrática y a la con- 
cepción de la intersubjetividad como interhumanidad. En efecto, en el 
texto heideggeriano se habla de una reconciliación entre la verdad clá- 
sica (patriarcal) de carácter luminoso o revelante y la arcaica verdad 
(matricial) de carácter oscuro y re-velante, asumiendo ahora la luz y 


28 M. Heidegger (Zur Sache des Denskens).Sobre el dictum de Heidegger a la 
Blochmann, ver R. Safranski (Un maestro de Alemania); también el excelente Hei- 
degger de Luis Garagalza, en: Diccionario de la existencia, Anthropos, Barcelona 
2006. 
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las tinieblas, proyectando una luz que acoge a las tinieblas y que no 
las rehúsa, como se dice en el Evangelio de san Juan, la cual es una 
luz no luminoso sino numinosa, luz opaca y tiniebla reverberante. A 
este respecto resulta interesante constatar la etimología heideggeriana 
de la verdad: por una parte es a-létheia o desocultación, por otra parte 
es alé-theia como ocultación divina o de la divinidad (que yo temati- 
zaría como la Diosa arcaica ocultada por el Dios clásico). 

A este respecto hay que concitar la presencia de la Mujer celes- 
tial en el Apocalipsis cristiano, así como la compresencia de la di- 
vinidad femenina en el Apocalipsis germano (el propio Heidegger 
habla de la diosa Alétheia). Curiosamente en el poema de Parmé- 
nides es la diosa la que induce al camino de la verdad del ser puro 
o suprasensible, nudo y desnudo, purificado de todo accidente 
sensible, probable trasunto del dios-padre Zeus del orfismo como 
uno-todo inmutable. Pero intrigantemente es la misma diosa re- 
convertida en daimon la que revela el camino de la verdad im- 
pura, o sea, la verdad del ser contingente, pasible y real. Aquí nos 
interesa específicamente este último camino por cuanto no es la 
vía del ser abstracto sino del ser temporal, por cuanto acontece en 
medio del devenir gobernado por una divinidad daimónica. Se 
trata de la Demon que está en el medio o centro del ser contin- 
gente o daimónico, articulando y gobernando todas las cosas, me- 
diando entre lo visible y lo invisible, guiando a las almas de uno 
al otro ámbito. Esta divinidad daimónica es la madre del dioseci- 
llo Eros y, por lo tanto, la matriz de la realidad sensible y la có- 
pula simbólica del mundo. 


29 La etimología de la verdad como «alé-tehia» comparece en M. Heidegger, 
Besinnung, Klostermann, Francfort 1997, Introducción, 7: se trata de una interpre- 
tación de un fragmento de Píndaro 

30 Puede consultarse Parménides, Fragmentos, 12,3. Parménides identifica el 
ser verdadero con el Dios-Padre, por encima de la diosa en cuanto divinidad dai- 
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Que el Ser arda sin consumirse, proclama Heidegger, evo- 
cando así la vieja tradición bíblica, en la que la luz de Dios se 
simboliza como una tal luz oscura en la zarza que arde sin con- 
sumirse en el monte Sinaí ante el estupor de Moisés En la propia 
mitología mística de Heidegger el Ser también es simbolizado 
como el «fuego del llar» (asociado a la diosa del hogar) y el «as- 
cua encendida». Ello se diferencia tanto de la luz plenaria del 
sol, arquetipo platónico-cristiano de la verdad pura, nuda y des- 
nuda, como también de la oscuridad de la caverna y de la pali- 
dez artificial propia de la realidad reificada o tecnificada. Asi- 
mismo el ser es asemejado a una «lámpara» que ardería en 
manos de los corajudos fieles capaces de acercarse al Ser para 
acceder al sí-mismo, es decir, a sí mismos. Finalmente el ser 
heideggeriano es comparado en el texto que comentamos al «re- 
lámpago», la iluminación instantánea de lo sublime, en la que se 
ve lo invisible en un solo trazo cómplice de lo real en su fulgor 
y horror abismático. Pero el relámpago nos devuelve al lenguaje 
del Apocalipsis. 

En ambos Apocalipsis, el cristiano y el germano, la luz juega 
un papel central, ya que Dios se define como Luz (Fos) y el Ser 
como la iluminación o claro (Lichtung). Sin embargo, se trata de 
luces diferentes o diferenciadas, ya que el Dios cristiano compa- 
rece como el «Lucero del alba», mientras que el Ser heideggeriano 
aparece como el «lucero del atardecer»: la luz mortecina de un nu- 
men decadente (daimon), puesto que es la luz no del oriente donde 
nace el sol sino del ocaso, del occidente donde el sol se oscurece y 


mónica de carácter impuro o mezclado (eróticamente); no se olvide que el daimon 
no se relaciona con el ser clásico sino con el «entreser» arcaico. Sobre Parménides 
puede consultarse James Adam, The religious teachers of Greece, Clark, Edim- 
burgo 1908, págs. 241 s. También hay que recordar aquí al daimon femenino que 
reviste las almas de carne en Empédocles, Fragmentos, 126. 
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pone crepuscularmente: de donde su oscuridad y su retirada. No 
deja de resultar sintomático el que la luz blanca sea el símbolo del 
Dios, mientras que el símbolo del daimon es rojiza o negruzca: es 
la diferencia entre el Dios bueno y el daimon bueno y malo, posi- 
tivo y negativo, fasto y nefasto. Por todo ello la luz del ser-daimon 
no es solar sino cuasi lunar, no una luz fuerte sino una luz-light, 
una apertura o entre-luz, ya que el clarear (lichten) del Ser se em- 
parenta con leichten=liberar.*! 

Pues bien, tanto el Apocalipsis del Evangelista como el Apoca- 
lipsis del católico-evangélico secularizado se dirigen a los verdade- 
ros creyentes respectivamente en el Dios cristiano o en el Ser heideg- 
geriano: si el primero nos salva del antidiós o diablo, representado 
por la Bestia o el Dragón y sus maquinaciones, el segundo nos salva 
del ente y sus maquinismos. En ambos casos Dios y el Ser simboli- 
zan lo totalmente otro, la otredad salvadora, lo posible abierto. En 
este sentido el Dios teológico y el Ser filosófico reniegan de una rea- 
lidad empecatada o caída, significando una reserva o reservorio, una 
alternativa alterativa, el contrapunto salvador de la realidad alienada. 
Finalmente tanto el Dios como el Ser exponen la victoria de lo inevi- 


31 Sobre la luz del ser como despejar o clarear un bosque, véase E. Grassi, 
Heidegger y el problema del humanismo, Anthropos, Barcelona 2006, pág. 3; en 
ello concuerdan María Zambrano, J.M. Valverde y F. Duque, al poner el énfasis 
de la Luz (Licht) en licht (claro) y leicht (ligero): puede consultarse al respecto O. 
Póggeler, El camino del pensar de M.Heidegger, Alianza, Madrid 1986. Respecto a 
la luz-ligth del ser, véase la amplia obra de G. Vattimo sobre el «pensiero debole». 
Finalmente sobre el color daimónico, Theologische Realenzyklopidie, Gruyter, 
Berlin 1981, vol. VIH, «Dámonen». 

Desde la tradición esotérica, ocultista o teosófica el ser heideggeriano parecería 
un daimon inversor de la divinidad (daimon est Deus inversus), mientras que desde 
la tradición cristiana comparecería como un Dios bajo especie contraria (Deus sub 
contrario): así pues un numen que asume lo demónico simbolizado por la luz oscu- 
ra o interior. 
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table o destinal, la interiorización de lo dado en su dación, y el rein- 
greso de todas las cosas a su origen originario.32 

Todo ello conlleva una ética respectiva a favor de lo verdadero 
o la verdad, de la fe o la autenticidad, de la redención o la reten- 
ción sagrada, de la gracia de Dios o de la donación de la Diosa. Al 
final, tanto un Apocalipsis como el otro parecen concebir la 
muerte como el último puente que nos traspasa de la Jerusalén 
terrestre a la Jerusalén celeste o del mundo del ente al ámbito del 
ser. Aquí radicaría precisamente el sentido del sinsentido y la sig- 
nificación oculta de la muerte: pues si lo oculto en la vida es la 
muerte, lo oculto en la muerte sería la vida.33 


5. Interiorización 


Quizás lo más intrigante de la aportación heideggeriana esté 
en su meditación del sentido profundo del universo expuesto en 
el Ser como sentido inexplicable. Lo cual significa entonces que 
el sentido, si bien no es explicable, puede ser implicable, ya que el 
Ser no dice explicación sino implicación: implicación de lo real y 
asunción de su apertura, trascendencia interior del mundo y so- 
brepasamiento de lo dado en su dación radical, conciencia del 
misterio de la vida y del trasfondo de la existencia. Todo ello 
confiere un sentido cuasi religioso o religado al Ser de lo real, con- 
cebido a modo de urdimbre transversal o ensamble de la realidad 
omnímoda: 


32 Podemos comprender el Ser heideggeriano como el Origen o Padre-Madre, 
cuyo Hijo o ahijado es el Hombre que lo encarna, y cuya proyección final es el Es- 
píritu de recapitulación, reconciliación o coimplicación final. 

33 Sobre la diosa Moira y su donación o destinación, ver Heidegger, en Heideg- 
ger y la question de Dieu, o.c., pág. 334. 
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Sólo una vez en el ser se vuelve al encuentro del hombre y 
de los dioses.*+ 


Por todo ello ya no nos puede extrañar a estas alturas la apela- 
ción apocalíptica a un comportamiento humano acorde respectiva- 
mente con el Dios o con el Ser. En el caso de Heidegger el hombre 
debe fungir como pastor del Ser, cuyo arquetipo juánico es preci- 
samente el «Cordero», de modo que el hombre acabe como pastor 
o cuidador del ser o Cordero pascual, así pues como salvaguarda 
de la salvación. Y es que el fin o final de todo Apocalipsis es la 
vuelta de todo al origen, como hemos señalado, la restauración de 
lo real en Dios o el Ser, la protección del sentido amenazado por el 
nihilismo y el sinsentido. Como ejemplo al respecto de la actitud 
religioso-cristiana podemos citar al maestro heideggeriano Eckhart, 
según el cual «el ser de Dios es mi vida». Como ejemplo de la ac- 
titud filosófica podemos citar al poeta heideggeriano Paul Celan 
cuando afirma que «todo es menos de lo que es, y todo es más»; 
lo cual quiere decir que todas las cosas por separado son menos 
de lo que son en conjunto: 


Alles ist weniger, als 
es ist, 
alles ist mehr.35 


Pero las cosas que abandonan la separatidad lo hacen por me- 
diación del hombre y a raíz del Ser en cuanto conjunción o juntura, 
auténtica junción de contrarios, síntesis de opuestos, coimplicación 


34 M. Heidegger, Beitráge/Aportes, parágrafo 267. 
35 Puede consultarse Eckhart (El fruto de la nada), así como la obra poética de 
P. Celan en Trotta. 
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o coimplantación radical de los seres en su sentido fundacional. 
Como dice nuestro autor a partir de F. Hólderlin: 


Por la mediación del amor entre dioses y hombres ambos 
coapertenecen a lo sagrado.* 


Aquí aparece finalmente el amor como humanización del eros 
pagano, a modo de ser-daimon que remedia las fracturas y disjun- 
ciones, el intersentido o entresentido que sutura pía y simbólica- 
mente la fisura real e impía. Es bien conocido a este respecto el fa- 
natismo heideggeriano por el ser-daimon y su sentido daimónico, 
lo que le llevará a hipostasiarlo cuasi platónicamente en el Epílogo 
a Qué es metafísica (4.* edición, 1943) donde afirma que «el Ser 
esencia sin el ente». En la edición posterior de 1949 el propio au- 
tor corregirá definitivamente su error platónico aristotélicamente, 
reafirmando que «el Ser nunca esencia sin el ente». Sin embargo, 
la auténtica corrección de la lectura del ser posee un eco cristiano 
y reza así: 


Sólo el máximo acontecer o acaecer, el más íntimo evento, nos 
puede salvar del extravío de los meros sucesos, datos o hechos.?” 


Pues lo que sucede no es lo que acontece en el fondo, porque el 
auténtico acontecer acontece no más allá (platónicamente) sino 
más acá de lo que pasa y a su través: en lo interior de lo exterior, 
en la intimidad del corazón, en el trasfondo anímico, en el alma del 


36 Ver M. Heidegger, Erldiuterungen/Comentarios a la poesía de Hólderlin (Wie 
wenn am Feiertage). 

37 M. Heidegger, Beitrige/Aportes, parágrafo 23. Sobre el ser y el ente en «Qué 
es metafísica», puede consultarse H.G. Gadamer, Los caminos de Heidegger, Her- 
der, Barcelona 2002. 
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mundo: lo que sin duda es bastante agustiniano. De aquí que Hei- 
degger no preconizaría una posmodernidad sino una intramoderni- 
dad, como la he llamado en otro lugar.38 


Transición final 


He querido realizar este comentario «cristiano» de los Bei- 
tráige (que ahora podríamos traducir irónicamente como Bei-tras- 
805) porque paradójicamente está considerado, y con razón, uno de 
los textos de Heidegger aparentemente más greco-germánico (pa- 
gano) y más antijudeocristiano. Ello se debe a la pertinaz labor de 
ocultamiento de fuentes por parte de un autor tan suyo como el 
germano, probablemente por motivos o motivaciones nietzschea- 
nas. Pero he aquí que el propio Heidegger concibe la verdad como 
desocultamiento de lo oculto y revelación de lo velado (acaso ci- 
frado hermenéuticamente). Y esto es precisamente lo que hemos 
intentado practicar aquí. 

Tras este ejercicio de hermenéutica apocalíptica, se trataría 
ahora de distender el ánimo/ánima a través de la diseminación 
aforística, un lenguaje típico de nuestra propia posmodernidad en 
la estela del Ser heideggeriano, el cual es el Acontecimiento que 
no retiene platónica o ahistóricamente el tiempo sino que lo con- 
tiene simbólicamente. Pues como símbolo radical no elimina o 
mata el tiempo como el concepto abstracto, sino que lo salva a 
través de la interiorización del sentido: in interiore habitat sensus. 
En el interior habita el sentido: porque en el sentido cohabita el 
interior. 


38 Véase «Intramodernidad», en: Diccionario de la existencia, e.c. Sobre el Ser 
como interioridad o intimidad, M. Heidegger, Beitriige/Aportes, parágrafo 123. 
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Excurso aforístico: Surrealidad y simbolismo 
Preámbulo 


La convicción que va ganando terreno a medida que uno sobre- 
vive es que la realidad está anidada por un daimon, así pues que la 
realidad es daimónica. Al menos nuestra realidad humana o mun- 
dana, cohabitada por un numen ambiguo y ambivalente, de la for- 
tuna y del infortunio, cuya ambivalencia y dualidad hay que tratar 
de asumir y articular dualéctica o coimplicativamente para no aca- 
bar escindidos o partidos, divididos o esquizoides. 

Ya el viejo Epicarmo situó en el daimon el carácter propio o 
apropiado a los hombres, es decir, su modo de ser (tropos anthro- 
poisi daimon), de manera que la ambivalencia daimónica sería jun- 
guianamente aquello que mueve tanto la realidad como nuestra 
realidad humana. Mi interpretación del Ser heideggeriano apunta 
en esa dirección, al concebirlo cual daimon o Dios sin Dios, nu- 
men enigmático y escurridizo que evoca el «duende» de García 
Lorca. Y es que esta vida tiene bastante de diablesco, y la existen- 
cia mucho de demónico: lo que equivale a decir que la realidad co- 
dice surrealidad sólo captable simbólicamente. 


(Daimon) 


Tú nos ensamblas, 
Daimon, 
en tu encaje travieso 
tras dejarnos vivir 
impunemente. 


Tú nos disecas, 
Demon, 
el corazón en alma 
clavando tu aguijón 
en nuestro cuerpo. 
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Tú decides el sino, 
Numen, 
después de haber oído 
el sí y el no. 


Tú juegas con nosotros, 
Duende, 
al escondite 
del ser y del no ser. 


Tú, daimon, numen, duende, 
Ser embrujado 
y embrujador: 
Ser remanente, 
Ser renuente, 
Ser y no ente, 
Ser Dios sin Dios. 


Queremos situar nuestra aforística a la sombra de Heidegger 
por su revisión iconoclasta del ser clásico concebido tradicional- 
mente como «ente» o identidad de la entidad, frente al cual el ser- 
daimon heideggeriano se yergue como didentidad o diferencia, 
apertura abismática, claro-oscuro fundacional, entremedio de todo 
como un duende, intimidad sin poder frente al poder de intimida- 
ción del ente, vibración ontológica frente a la solidificación entita- 
tiva, libertad antiviolenta frente a la estabilidad violenta, otredad 
radical versus fundamentalismo, nada o rehúso de la reificación. 
La radicalidad del ser heideggeriano se muestra en esta muestra to- 
mada de su obra Besinnung/Meditación (de 1938-39): 


Más originario que el misterio de la tierra, más mundante 
que el mundo erigido, más esenciante que el dios y más funda- 
mental que el hombre es el Ser (Seyn), y no obstante sólo el ins- 
tante intermedio para el ente en totalidad. 


M. Heidegger, Besinnung, parágrafo 21 
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Daimon vasco: alegre y triste. (X. Santxotena) 


Pues bien, traduciendo a nuestra problemática del sentido la 
cuestión del ser heideggeriano, cabría plantear paralelamente el 
sentido radical de la existencia como surrealidad simbólica, trans- 
versalidad hermenéutica y apertura a la otredad. O el ser-sentido 
como el acontecimiento que nos coimplica en este mundo destinal- 
mente, y de cuya asunción humana depende la positivación de su 
negatividad. He aquí que a partir de Heidegger el ser simboliza un 
sentido más radical que lo meramente sentido o radicado (en el 
ente). La cuestión sigue siendo el sentido de ese sentido, cuya ex- 
periencia contemporánea lo proyecta con cierto carácter daimónico 
de irreductible ambivalencia, y cuya solución radicaría en una su- 
blimación, purificación y trasfiguración del ente en el ser, en donde 
la muerte fungiría de oscuridad salvadora o mal del bien: lo cual 
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reclama no sólo un proceso de humanización sino de transhumani- 
zación abierto al Numen o Dios-Nada (aquí el budismo tiene sus 
ventajas filosóficas). 


0. 


10. 


La experiencia de la nada en Heidegger resulta ambigua o ambiva- 
lente, pero radicalmente es la experiencia de la trascendencia como 
liberación inmanente: porque la nada trasciende a los entes y remite 
al ser como apertura radical (surreal). 

El nihilismo heideggeriano es trascendente, surreal o simbólico: 
frente al nihilismo real o entitativo de los nihilistas reduccionistas. 
El ser queda ahuecado por la nada simbólicamente: por eso el ser es 
mitológico frente al ente entitativo, cósico o reificado. 

El ser es mitológico y tiene sentido simbólico: el ente es cósico y 
obtiene significado lógico. 

En la filosofía hermenéutica llegamos así a una trascendencia inma- 
nente del ser-nada por sobre el ente-todo: esa trascendencia in- 
manente está representada por el simbolismo y su realidad mitoló- 
gica (surrealidad). 

La nada en Heidegger: lo místico en Wittgenstein: el sentido mito- 
lógico o simbólico, anímico o surreal en nuestra hermenéutica. 

La cultura es mitología: por eso el paso del mito al logos no lo so- 
brepasa, sino que traspasa o traspone el mito en logos articulándolo 
lingiísticamente y racionalizándolo, pero sin poder superar la vi- 
vencia o experiencia humana del mundo. 

El acto de amor como experiencia del ser y la nada: donación y va- 
cío, recepción y anonadamiento, todo y nada, inmanencia y trascen- 
dencia. 

El ser en Heidegger es el símbolo del sentido simbólico, y se dice 
Fuge: a la vez juntura de lo real, hendidura del ente y fuga de las 
cosas. 

Sin la presencia oblicua del sentido implícito o latente no podemos 
sobrevivir humanamente. 

La sentencia de Heráclito (ethos anthropo daimon) suele traducirse 
humanísticamente como que lo decisivo para el hombre es su propia 
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decisión, comportamiento o actitud: pero Heidegger la traduce an- 
tihumanísticamente como que lo decisivo para el hombre es el dai- 
mon (el umbral de lo sagrado). 

El ser heideggeriano como tótem y tabú: daimon. 

El ser que puede ser comprendido es lenguaje, dice Gadamer: pero 
el ser que puede ser comprendido es sentido (siquiera sea sentido 
lingúíístico).Con ello quiero denunciar la hegemónica hermenéutica 
del lenguaje en nombre de una hermenéutica del sentido (sobre- 
seído). 

El ser heideggeriano es el intervalo entre los contrarios (luz y tierra, 
espacio y tiempo, luz y abismo): de aquí que el sentido comparezca 
como un intervalo partido entre los contrarios (vida y muerte, bien y 
mal, positividad y negatividad), y cuya virtud consiste en coimpli- 
carlos. 

El Dios encarnado como Dios sin Dios: Dios-hombre, Dios impli- 
cado, Dios-kénosis (vaciado). 

La naturaleza nos impone un hermanamiento de contrarios: la hu- 
manidad nos propone una hermandad de contrarios. 

Que llegue a ser la voluntad de Dios: genézeto to zélema sou (Evan- 
gelio de Mateo 6, 10). 

El ser y Dios, lo sagrado y la verdad, la bondad y la belleza: símbo- 
los del sentido simbólico que trasciende lo real liberándolo del sin- 
sentido y el mal, el diablo y la fealdad, la mentira y el error. 

Elaboro una filosofía daimónica caracterizada por la implicación 
dualéctica de los contrarios: situada entre lo divino y lo demoníaco, 
así pues en lo humano demasiado humano del sentido ambivalente 
(positivo y negativo). 

Raimon Panikkar entiende el Budismo como ateísmo religioso: el si- 
lencio simbólico que asume el Ser nirvánicamente como nada o vacío. 
La cultura como racionalización de lo irracional: sublimación de lo 
subliminal. 

La mitología matriarcal vasca (preindoeuropea) me ha servido para 
deconstruir la mitología patriarcal indoeuropea: para acceder final- 
mente a la mitología fratriarcal cristiana. 
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Según Epicarmo el alma es estancia daimónica de la felicidad: psyjé 
oiketerion daímonos (Fragmentos, 17,1). 

Podríamos acercar el Ser heidegggeriano al Sí-mismo junguiano: 
aquel dice interioridad e interiorización (Innsigkeit), este dice inti- 
midad o mismidad (Selbst): así pues, mismidad interior, intratras- 
cendencia. 

El ser-sentido desgarrado entre los opuestos: cuya composición sim- 
boliza y, por tanto, reúne tragicómicamente. 

La escritura como expresión y proyección de la vida: y la vida como 
impresión e introyección de la escritura. 

Heidegger no puso en su tumba católica una cruz sino una estrella: 
curiosamente ya Platón consideraba el alma de las estrellas como un 
daimon. 

Dar sentido es remitologizar. 

Hay un daimon que está metido en todo y que juega con nosotros: 
de lo contrario no se explicaría la cantidad de equívocos y equivo- 
caciones, situaciones ambiguas o ambivalentes, vacilaciones o pér- 
didas de control, afecciones y aficiones raras, disjunciones y reac- 
ciones imprevisibles. 

El ser heideggeriano tiene a veces un carácter posesivo: la suididad 
o carácter (de) suyo. 

Lo real o literal es lo simbólico que ha olvidado que es simbólico. 
La señal de la cruz como asunción de la crucifixión existencial. 
Zubiri tenía una visión de la realidad en relieve: Heidegger poseía 
una visión del ser en huecograbado. 

El ser heideggeriano como daimon: personificación de una abs- 
tracción. 

Tiene más sentido creer que no creer: porque la increencia es cerra- 
zÓn y la creencia es apertura. 

El ser como junción que distiende: la juntura que disjunta y la 
disjunción que ajunta. 

Interesante la visión de Antifón sobre el daimon (daímonos) como 
acontecimiento destinal: véase Fragmento 49. 

Según Nietzsche, Dios muere sofocado por la teología. 
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Daimon proviene del griego «daio» que significa distribuir: es la 
potencia transpersonal que distribuye el destino en nombre de la 
Diosa telúrica. Se trataría de una potencia energética, ya que «daio» 
significa también arder y brillar como el fuego. 

La filosofía muere sofocada por la escolástica: donde el ser-sentido 
se reifica o cosifica en nombre de la realidad cósica o entitativa. 

La escolástica reifica el ser: Heidegger reifica el lenguaje. 

La coimplicación de los contrarios como coimplicación de démo- 
nes: en Empédocles es la coimplicación de un daimon con otro (del 
amor con la discordia). 

El ser está en quiebra: bailamos en el aire. 

Sólo el dios amor puede salvarnos: perdiéndonos definitivamente. 
El ser heideggeriano no es presencia: es la transpresencia de lo pre- 
sente (el ente). 

La realidad realiza: el ser serencia. 

El Adagio del Opus 1052 de Bach para cémbalo como simboli- 
zante del ser heideggeriano a la vez abismático y plácido, placen- 
tero y desgarrador: el harpsicordio deletéreo contrapunteado por 
la grave cadencia orquestal (el sonido aéreo y la retranca terres- 
tre). 

Queremos para que nos quieran: hablamos para que nos hablen. 
Dijo Schumann que compuso su Réquiem para sí mismo: es la me- 
jor manera de componer para los demás (pues el alma es de algún 
modo todas las almas). 

El ser se dice y se desdice: el daimon aparece y desaparece. 

Las Exequias musicales de H. Schiitz: cuando la música está de 
vuelta de la vida y de la muerte (las notas reflotan en el éter). 

La revelación del ser (heideggeriano) podría encontrarse en el 
fino Adagio del Concierto para cémbalo de Bach en fa menor 
(BWV 1052). 

Alá es el Dios más grande y Yahvé es el Dios más alto: el Dios cris- 
tiano es el más bajo por cuanto abajado (kénosis). 

La belleza como ausencia de dolor: y la felicidad como ausencia de 
miedo (E. Punset). 
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El ser heideggeriano como quicio (desquiciador) del ente: y el ente 
como desquiciamiento del ser. 

El color del Dios es el blanco puro del empíreo, el color del diablo 
es el negro negativo del inframundo: el color del daimon es el rojo 
del fuego, a la vez purificador y/o destructor. 

La ambivalencia nos mueve precisamente a articularla: humana- 
mente. 

El daimon como tropo en Epicarmo: el daimon como símbolo y lo 
daimónico como simbólico. 

El yo posmoderno se convierte en y/o: por su ambivalencia como 
encrucijada entre los contrarios, cuyo símbolo es Hermes. 

El alma está en el cerebro: y el cerebro está en el alma. 

Dioniso es la voluntad de potencia: Apolo es la voluntad de patencia. 
Heidegger habla del abrigo del ser: el arca, sagrario o tabernáculo 
de la divinidad inmanente (el amor). 

El abrigo del ser: me recuerda el abrigo que portaba siempre Sócrates. 
El símbolo del amor es el corazón y no el cerebro: la aferencia y no 
la referencia. 

Cuanto más vivo menos vivo: cuanto más existo más desisto. 

El silencio calla 

una palabra suena: 

el silencio estalla 

y resuena. 

El perdón es un don: la justicia es dar y recibir. 

El amigo y maestro Raimon Panikkar habla no sólo de la civiliza- 
ción religiosa o cristiana, sino también de una civilización atea o 
irreligiosa. 

No quiero conocer o saber: quiero husmear sentido. 

La muerte como solución: por disolución. 

El daimon nos abre al Dios desde el abismo humano: comunicando 
al Dios con el inframundo. 

En la filosofía heideggeriana todos están equivocados menos el pro- 
pio Heidegger tan equívoco: por eso P. Ricoeur humorizaba al res- 
pecto entre nosotros llamando a Heidegger «Heiliger» (el Santo). 
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El enfermo terminal que tomó la cicuta para ver a Dios: pero los vi- 
carios/sicarios de Dios lo condenaron. 

En la mentalidad originaria la realidad está transida de démones: 
energías y dinamismos, potencialidades o virtualidades. 

Sí, al final quizás tengamos que dar gracias al Dios: de que las co- 
sas no hayan ido aún peor. 

Atrevámonos a proferirlo: nuestro fundamento inconcuso es la 
muerte (nuestro anclaje final en la mater-materia donde descan- 
samos). 

El problema de Heidegger es su nuevo dualismo entre el ser y el 
ente: el problema filosófico-existencial sigue siendo la remediación 
de los contrarios en un contexto esquizoidemente experienciado. 

La coimplicación de ser y ente precisamente en el hombre: el ani- 
mal daimónico. 

Todo filósofo proyecta una categoría esencial en la que se encuen- 
tra: en mi caso se trata de la coimplicación (ahí me distiendo y re- 
concilio con mi contrario siquiera simbólicamente). 

El ser que puede ser comprendido dice sentido: pero este sentido es 
sentido positivo y negativo, fluente y defluente, vital y mortal. 

La cuestión daimónica: hay algo que nos trasciende, el problema es 
calificarlo como positivo o negativo (yo diría que positivo y nega- 
tivo a la vez). 

El daimon conecta la conciencia con el subconsciente: y el cielo con 
el hades. 

A menudo la pena de vivir he encontrado (E. Montale). 

Hay países cuyos habitantes no tienen problemas: ellos mismos 
pueden llegar a ser el problema. 

Clave heideggeriana: implicarse no en el ente sino en el ser. 

La vida tiene su precio: la existencia tiene su pecio. 

Mi relación con Dios y las mujeres es parecida y, aunque deja mu- 
cho que desear, hay un deseo del Dios femenino. 

El animal vive: el hombre existe. 

De nuevo en sus Conciertos para cémbalo J.S. Bach plantea el pri- 
mer movimiento como Alegre, el segundo como Adagio o Largo y 
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el tercero como Alegre pero no tanto: podríamos considerarlos res- 
pectivamente como la juventud (extraversión), la madurez (intraver- 
sión) y la síntesis final o ideal (remediación). 

Según Heidegger, el ente asombra: pero el ser espanta. 

No me extraña que mi escritura no llegue a gustar: a gente que no 
tiene gusto. 

No me gusta meditar parado o envarado: me gusta hacerlo paseando 
para desenvararme. 

El campeonato de esquí el primer día del año en la frontera aus- 
trogermana de Partenkirchen: belleza blanca sobre la blanca 
nieve. 

La primera parte de la vida consiste en vivirla: y la segunda parte en 
desvivirla. 

Para muchos la igualdad consiste en seguir igual. 

La presencia del daimon expresa la ausencia del Dios: el abandono 
del hombre a su suerte. 

La castidad como castillo en el aire: amenazado de vientos. 

La creatividad consistiría en estar poseído por el daimon: estar sen- 
sibilizado. 

Siento la falta de sentido en este mundo como un frío frígido: por 
eso sobrevivo en un invernadero simbólico. 

Cuidar al propio daimon interior: ser uno mismo abiertamente. 

La implicación de los contrarios como daimonía: urdimbre relacio- 
nal, articulación simbólica. 

El daimon no es el diablo: el daimon reúne, el diablo separa (diá- 
bolos). 

El daimon no es real sino surreal: simbólico. 

Aclaremos que la actual presencia del daimon posmoderno es posi- 
tiva y negativa: positiva por cuanto asume la ambigiiedad de lo 
real, negativa por ser síntoma de nuestra dualidad. Se trataría en- 
tonces de articular o configurar la demonía de la vida, lo cual sig- 
nifica remediar los contrarios (siquiera simbólica o culturalmente), 
lo que significaría la entrevisión de un sentido (humano) del 
mundo. 
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Nuestra dualidad es tanto política como cultural, socialeconómica o 
ética: poseedores y desposeídos, libres y esclavizados, sanos y en- 
fermos, benefactores y malhechores, vivos y muertos. 

Estamos en este mundo temporalmente: esto hace muy contingente 
nuestra estancia o estadía. 

El inmovilismo franquista bajo Parménides: el movilismo democrá- 
tico bajo Heráclito. 

España no es diferente: es simplemente deficiente. 

Nuestro País Vasco debería imitar al País vasco-francés: en este no 
hay terrorismo. 

Hay que ser estructurado: para ser estructurante. 

Freud hablaba del malestar de la cultura: hoy podemos hablar direc- 
tamente del malestar del ser. 

Harry Potter: el antihéroe desvalido revalidado. 

Y los sexos en su quieta fiereza (J. Watanabe). 

Nuestra patria está donde hacemos nuestra obra: nuestra matria está 
donde hacemos el amor: nuestra fratria está donde nos hacemos hu- 
manos. 

En su Libro para órgano, Bach hace el experimento de atemperar el 
tiempo: y despaciar el espacio. 

La Niña de los peines: con su voz de sombra, con su voz de estaño 
fundido, con su voz cubierta de musgo (F. García Lorca). 

La hermenéutica tal como la entendemos no intenta buscar el sen- 
tido del autor (el padre del texto), sino el cosentido del autor y coau- 
tor (el lector): no la búsqueda del padre sino de la hermandad dialó- 
gica, intersubjetiva o interhumana. 

La trascendencia es la otredad: el otro, la alteridad, la alteración. 

El ser como daimon adviniente: lo que adviene y reviene, lo que es 
sin ser (ente), el acontecer de los acontecimientos. 

Para mí el sentido es tanto más mito que logos: por eso más que la 
logoterapia (terapia del logos que somos realmente) me interesa la 
mitoterapia (terapia del mito que vivimos simbólicamente). 

Mejor fuera que nada viniera a la existencia, dice Mefistófeles: el 
diablo es nihilista y el nihilismo es diablesco. 
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Podemos hablar del ser heideggeriano en relación con el estar hu- 
mano (Dasein): la existencia como estancia del ser como instancia. 
La profunda sed de sentido muestra que ya lo hemos probado: así 
queda el sentido comprobado. 

El sentido dice religación: religación de lo sentido. 

Puedo creer en Dios: pero no en el tonto Dios que se predica. 

Dice Wittgenstein que creer en Dios es comprobar que la vida tiene 
uin sentido: pero se trata más bien de esperar que la vida obtenga un 
sentido. 

La Gnosis de Princeton: la idea de que la realidad exterior posee 
una urdimbre interior. 

Superamos la vida viviendo: superamos la muerte muriendo. 
Supuramos el amor amando: supuramos el desamor desamando. 
Vuelvo a recorrer los caminos que recorrí en la juventud: pero ya no 
son canoros sino canosos como yo mismo. 

Heidegger provecto contemplaba el fluir del tiempo a través del es- 
pacio de su ventanal: como todos los viejos. 

Nuestra vida son los ríos y nuestra muerte la mar: aquí llega todo 
vivo trasportado a ultramar. Marinero que me llevas, sobrepasa la 
altamar: y llévame hasta la playa a través de pleamar. 

La melancolía es el brillo mortecino de un ascua rodeada de ce- 
nizas. 

Mi corazón late con cadencia: pero mi cabeza delata su decadencia. 
El heroísmo como egoísmo macabro: proyecta al dragón para justi- 
ficar su ego. 

El recuerdo del ser como Erinnerung en Heidegger: interiorización 
del sentido (Er-innerung). 

Es más racional no creer: y más emocional creer. 

El ser es y no es, se da y no se da: ambivalencia propia del símbolo 
o metáfora radical. 

Hoy se puede amar sin obstáculos: y no obstante. 

El hombre posmoderno ya no es prometeico: no se promete robar el 
fuego divino, sino que roba sin rubor el necio fuego de otros huma- 
nos (pero lo que roba es humo). 
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Sólo puede captar uno realmente aquello que puede continuar o 
completar. 

Estoy sin estar en mí, y como tu estancia espero, yo por no estar 
desespero. 

Tenemos varios géneros: masculino, femenino, neutro, común, am- 
biguo y epiceno. 

Somos la lengua: somos la cultura: somos la existencia. 

La mitología heideggeriana del ser como vibración: energética. 

La gramática como gran-madre del sentido: la cercanía fónica del 
francés entre grand-mére y gram-maire. 

El niño que duda si ser acróbata circense o Dios: en el fondo ambos 
son lo mismo. 

Hablamos del enigma o misterio de la existencia: pero hay cosas 
bastante claras, como su oscuridad mortal. 

La vida es la lucha daimónica con el daimon. 

Evitar mi nacimiento: lo que me hubiera evitado. 

El hombre se sitúa entre el ser y el ente: mediación desgarradora. 
Morir es desnacer: la muerte hace justicia ajusticiando por el pecado 
original o delito de haber nacido. 

La neontología de Heidegger: frente a la gerontología clásica. 
Siempre hay por qué vivir: siempre hay por qué morir. 

Por nao haver sentido sem sentimento (Nuno Judice). 

Al amor le gusta ser el amo. 

El escritor es un simbolista: trasmuta la realidad en símbolo. 

El hombre: esa mezcla de la aspiración más lata y la indigencia más 
baja, de la interioridad más honda y del más hondo abandono, de la 
inteligencia más sutil y del más burdo entender, del amor más su- 
blime y del odio más subliminal. 

El sentido como amplificador de lo real: resonancia simbólica. 

Me poesía (Manuel Padorno). 

Hay que coimplicar los contrarios: pues su desimplicación nos destruiría. 
Decía Einstein que ser religioso es haber encontrado una respuesta 
al sentido de la vida: pero más bien consiste en haber planteado ade- 
cuadamente la pregunta por el sentido radical de la existencia. 
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Fijarse como quedar fijado: la fijación por la mirada. 

Profundidad y sencillez de Bach en su Libro de canciones y arias: 
un barítono grave y un órgano melodioso. 

Gianni Vattimo diserta en Deusto bajo el cuadro «La apoteosis de 
santo Tomás»: tras la conferencia habría que llamarlo «La apostasía 
de santo Tomás». 

Hago una filosofía del sentido como daimon: una filosofía del dai- 
mon como sentido ambivalente (positivo y negativo). Mas se trata 
de articular esa ambivalencia y asumirla humanamente. 

Lo divino suprime la contradicción de lo real abstractamente: lo dai- 
mónico asume la contradicción relacionalmente. 

Según Sloterdijk, nuestro auténtico problema no es el tiempo sino el 
espacio: el espacio real y simbólico, vital y existencial. 

La mejor música es el silencio: hondo. 

La verdad como encontrar: encuentro. 

Un periodista usa el pseudónimo para poder alabar su propio tra- 
bajo. 

Este mundo no es justo, dice un viandante tan desajustado como el 
propio mundo. 

Bach compone sus Cantatas respirando armónicamente: su música 
es anímica. 

El hombre es evolución y caída: elevación y decadencia. 

En cada otoño mi corazón se esconde internamente: en cada in- 
vierno mi alma se agazapa en lo más hondo. 

Toda exageración es una hipertrofia: y toda hipertropia es un exceso 
o excrecencia. 

De joven tienes gente y te falta casa: de viejo tienes casa y te falta 
gente. 

En los bellísismos Conciertos para violín de Bach reaparece la es- 
tructura triádica: el primer movimiento es un Allegro extrovertido o 
proyectivo, el segundo movimiento es un Adagio, Largo o Andante 
contenido o retroyectivo, el tercer movimiento es un Allegro o 
Presto reproyectivo (destaca el preciosismo del segundo concierto 
en sol mayor). 
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La palabra: 

la voz de los hombres 

trastoca las cosas. 

Perder el miedo al miedo: perder la soledad de estar solo. 

La dulzura rasgada del violín. 

La realidad es de-suyo (Zubiri): el sentido es de-nuestro. 

Hay que ser humilde también para aceptar un elogio: merecido. 

Los extremos nos tocan: las narices. 

El hombre es el destierro de Dios. 

En un poema Karol Wojtyla habla de sentir el instante de la nada: el 
instante antes de la creación en el seno del Eterno. 

Un no decir diciendo: lo místicoreligioso. 

Un no saber sabiendo: lo mitopoético. 

Si tuviéramos que hacer caso a todo lo que se dice de nosotros no 
sobreviviríamos. 

De la infancia recuerdo los juegos agrestes con los amigos: de la 
adolescencia recuerdo la encerrona en el seminario: de la juventud 
recuerdo la apertura europea: de la transición democrática recuerdo 
la ambivalente explosión de la libertad vasca: de la madurez re- 
cuerdo nuestro Diccionario de hermenéutica: de mi incipiente vejez 
retengo cierta retirada de la vida. 

Me dice G. Vattimo que lo femenino no es mejor que lo masculino: 
pero sí es mejor que lo masculino exacerbado como masculinismo o 
machismo. 

El futuro es de los frioleros como yo: a causa del calentamiento 
terrestre. 

En piamontés «vasco» significa listo: así somos los vascos cuando 
lo somos. 

Los aforismos cual flores de loto que reflotan sobre el agua: simbó- 
licamente. 

Quizás el sentido de la existencia está en el sentido de la insistencia: 
insistir en existir. 

A partir de Heidegger: la estancia del hombre es el daimon, la ins- 
tancia del hombre es el ser. 
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ANDRÉS ORTIZ-OSÉS 


Sin ley no hay deseo, dice Lacan: y sin deseo no hay ley que lo re- 
gule. 

Llegar a viejo es que todo se haga viejo: uno mismo y lo demás. 

Si no hubiera nacido hubiera sido Andrés Nonato: un feliz infeliz. 
El daimon es el dios con minúscula: un dios menor, un dios paté- 
tico, una divinidad no limpia ni olímpica, una divinidad impura o 
mezclada (así el arcaico Hermes). 

Definitivamente la música de Bach está estructurada sobre la dialé- 
ctica o dialogía entre la realidad exterior (el mundo) y la surrealidad 
interior (el alma): mediadas en la síntesis de una interrealidad coim- 
plicativa o medial (simbólica del sentido humano). 

La daimonía como urdimbre existencial: felicitaria (eudaimonía) o 
infelictaria (kakodaimonía). 

La peligrosidad de poseer la razón o la verdad: por eso predico el 
sentido. 

En el pensamiento clásico la muerte es un accidente de la vida sus- 
tantiva o sustancial: en la posmodernidad la vida es un accidente de 
la muerte sustantiva o sustancial. 

En Bach hay un intento (logrado) de concertar divinamente el des- 
concierto humano. 


Según su hijo Herrmann, Heidegger admitía un principio de tras- 
cendencia: quizás sea más exacto decir que admitía la trascendencia 
del principio (Ur-sprung). 

El ser heideggeriano y la intrahistoria unamuniana: la historia del 
ser y el ser de la historia. 

La historia del ser es acontecimiento destinal, esencial o arquetipal: 
la historiografía del ente es accidental, datada, tipical (se trata de su- 
cesos o sucedidos). 

La relación del hombre con el mundo animal: daimónica. 

Soy un pobre hombre, siempre lo he sido y siempre lo seré: a pesar 
de ello soy un gran hombre, siempre sido y siempre serente. 

La vida de cada uno tiene dos edades: antes y después de la muerte 
de la madre (T.R. Lopes). 
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Alguien propala que he muerto estando vivo: peor sería oir que vivo 
estando muerto. 

Yo le llegué a escribir a Heidegger de estudiante: otra cosa es que él 
no me contestara (con razón, menos mal). 

Nuestros pecados son nuestros: acaso lo más nuestro. 

Me gusta la canción española tradicional: debe ser nostalgia de mi 
familia derechosa. 

Se hace sentido al seguir. 

El amor como gozo en el dolor de la herida. 

Me llaman de un modo: pero me llamo de otro. 

Lo mejor de los días son las noches (T.R. Lopes). 

La psicología de V. Frankl habla de voluntad de sentido no estático 
sino dinámico (meaning, logos): en mi hermenéutica hablo de im- 
plicación simbólica de sentido (sense, mito) en cuanto significación 
extática para la vida. 

No matar el tiempo: vivir el tiempo. 

La monotonía cromática de las obras para harpsicordio de Bach: el 
aspecto ascético que machaca la realidad para su destilación o subli- 
mación simbólica. 

La camosidad del espíritu pictórico de Miguel Ángel. 

Cómo anudar los contrarios cuando el gozo es tan alto y la pena tan 
honda. 

El conocimiento conoce lo bueno y lo malo: por eso es correlativi- 
zador. 

Como me dice R. Panikkar, Heidegger es un criptocristiano: un cris- 
tiano encubierto. 

La turba conturba: porque tiene cabecilla pero no cabeza. 

La aforística comparece cuando ya no podemos explicar la realidad: 
es la hora de su implicación incisiva. 

Daimon: el entreser del ser. 

Al peligro de un entorno tradicional belicoso reacciona el español 
típicamente rechazando al otro: tal es la tesis de Fredo Arias de la 
Canal tras las huellas de Américo Castro (Intento de psicoanálisis 
del homo hispanus). 
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No suele dar el que tiene precisamente porque (re)tiene: suele dar el 
que no tiene precisamente porque no lo tiene. 

Encontrar el sentido en la propia conducción de los materiales dis- 
ponibles: paso de lo dado a la donación, del dato a la dación, del 
dado a la libertad (posible), de la máquina a su maniobra. 

La lógica según Heidegger es una invención de los profesores o téc- 
nicos: pero no de los filósofos o creadores. 

Una vez muerto se acabó el esfuerzo: una vez yerto ya no hay re- 
yerta. 

Todo el que hace algo especial es algo especial. 

Teológicamente una misa tiene un valor infinito: por eso no sería 
necesario acumular misas cuantitativamente. 

La sacralidad secular de Bach. 

La muerte como sentido de la vida: superación del espaciotiempo. 
Veo hombres derrotados: por derroteros derruidos. 

Tanta belleza extraordinaria como han visto mis ojos: y tanta feal- 
dad ordinaria. 

El sentido de la existencia como daimon no es una especulación: 
por desgracia se verifica suficientemente en nuestra vida. 

No quiero dejar un legado filosófico: sólo quiero legar un legajo 
hermenéutico. 

Según Lacan, todo mito alberga una verdad a medias: el hermeneuta 
trata de explicitarla. 

La cultura indígena: la cultura indigente. 

También Bach conoce la dialéctica de huída adelante: tras un movi- 
miento introductorio viene un Andante, para finalizar con un expre- 
sivo Alegre (así en BWV 1058). 

Resulta paradójico que la Iglesia católica se haya quedado colgada 
del legado no-cristiano (griego): de la filosofía helena del ser como 
fundamento, esencia y sustancia. 

El ser en Heidegger es el esente: exente. 

Si no hay suciedad no hay vida: y si hay suciedad hay muerte. 

La religión coloca junto al conocimiento, la fe: junto a la memoria, 
la esperanza: y junto a la voluntad, la caridad. 
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La diferencia entre la flauta de Pan o Dioniso y la lira de Orfeo o 
Apolo: la diferencia entre lel sonido libre y la armonización, entre 
el mito y el logos, entre la naturaleza y la cultura (la mediación es- 
taría representada por Hermes). 

El joven Goethe afirma el romanticismo de la libertad individual 
frente al orden reclusor: el Goethe maduro afirma el orden y el de- 
ber moral frente a la inclinación natural. Pero se trataría de buscar la 
mediación en la racionalización de lo irracional. 

Según S. Freud, el hombre es un animal sublimado: según V. Frankl, 
el hombre es un ángel reprimido. 

En Kant la felicidad no es un ideal de la razón sino de la imagina- 
ción: con ello está dicho casi todo de la razón y de la imaginación. 
Para Lacan, la madre es el dragón del que nos salva el padre: el falo 
(falicismo). 

Epicuro propugna la apertura inteligente al otro: yo diría que una 
apertura inquisitiva y no inquisitorial, afectiva y no desafectiva, al 
otro y no meramente a lo otro. 

Los inmigrantes pueden remover nuestro anquilosamiento occiden- 
tal: precisamente con sus diferencias compensatorias y su nueva sa- 
via vital. 

Algunos pretenden conservar la doctrina de Cristo en la doctrina del 
Partido Conservador. 

El signo es el mundo del significado: el símbolo es el mundo de la 
significatividad. 

Quizás la desmesura (hybris) consiste en querer captar fanática- 
mente el enigma del mundo. 

Héroe auténtico: asumir el antiheroísmo de nuestra existencia. 
Llegó el invierno con su oscuridad, lluvia y engorro. 

Son tontos todos los que lo parecen y la mitad de los que no lo pare- 
cen (B. Gracián): la otra mitad son malos. 

No hay bien sin mal: el bien surge del mal putrefacto como la be- 
lleza de la fealdad hundida y el sentido del sinsentido sobrevivido. 
El lenguaje en Heidegger es mitológico: saga simbólica (Sage/ 
Zeige). 
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No picaré en el cebo de la vida, turbio nombre que Dios puso a la 
muerte (Francisco Rico). 

Soy vividor: y moridor. 

En la tumba de Heidegger hay una estrella: contra la que se estrelló 
políticamente. 

No importa que no esperemos nada de la vida, sino si la vida espera 
algo de nosotros (V. Frankl). 

Jesús resucitó: todo ser querido resucita y resuscita, toda doctrina 
auténtica renace, todo ejemplo sublime regenera. 

Envejecer bien: un eufemismo. 

Hay que asumir los males y consumir los bienes. 

Cuanto más atraso, más fanfarria. 

La mejor forma de superar un enfrentamiento es abandonarlo. 

No hay certezas, sólo la certeza de la muerte: la certeza de la incer- 
teza o incertidumbre. 

A lo mejor es lo peor. 

Rezar no es cerrar: es abrir. 

Nunca he sido más feliz que cuando estuve enfermo de niño todo un 
mes: cuidado por mi madre. 

Las Partitas al cémbalo de Bach: el harpsicordio relajante y cor- 
dial. 

El ser como remanente: y remanante. 

Entre dos luces veo mi doble sombra: y me asombro. 

Cuidarse: y no descuidarse de los demás. 

Si un abuelo guía a otro abuelo ambos quedarán abolidos. 

La naturaleza es el espacio pasmado: el alma es el tiempo pasmado: 
y el hombre es el espaciotiempo espasmódico. 

La ceguera crece con la Ilustración: ya no conoce el poder de las ti- 
nieblas (E. Júnger). 

El sentido es la interpretación de lo sentido. 

Publicamos una mitología vasca con la figura de la diosa Mari en 
portada: la dibujante ha proyectado su propia figura femenina. 
Llaman a mi residencia preguntando si es verdad que he muerto: así 
que ahora me dispongo a sobrevivirme. 
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Llamamos excusado a lo que no tiene excusa. 

Hasta ahora se ha hablado en masculino para referirse a hombres y 
mujeres: podríamos compensar la tradición hablando en femenino 
para referirnos a ambos, aunque no suene bien a nuestro machismo: 
así por ejemplo, españolas por españoles, vascas por vascos, ciuda- 
danas por ciudadanos, filósofas por filósofos... 

El auténtico matrimonio como un «mutuo deberse» en Goethe y 
Weber. 

La estulticia es cosa del estulto: la estolidez es cosa del estólido. 
Las curvas: bonitas de transitar pero de abordaje peligroso. 

En M. Weber el ascetismo protestante es intramundano y moderno 
(profesional): mientras que el ascetismo católico es extramundano y 
medieval (monacal). 

Tiene sentido aquello que siente nuestro corazón y consiente nues- 
tra alma: todo sentido es anímico o humano. 

Imitemos a Europa: empezando por la Europa más cercana (Francia). 
Me quejaba de la lluvia en el País Vasco, hasta que un vasco me 
dijo que la lluvia era vasca: aquella lluvia sería vasca, pero aquel 
vasco era tonto (o quizás algo desleído por aquel sirimiri). 

Hacemos homenajes a los que triunfan: encima de triunfar. 

Según Heidegger, el pensador dice el ser y el poeta nombra lo sa- 
grado: el hermeneuta interpretaría el sentido, simbolizado precisa- 
mente por el ser y lo sagrado. 

De mis aforismos puedo decir parafraseando a Lope: que más de 
ciento en horas veinticuatro pasaron de las musas al museo. 

La aforística como museo o aforo del aforismo: cuyo peligro es la 
aforisma o relajación arterial. 

Los filósofos somos frioleros: Heráclito piensa calentándose junto a 
un horno, Diógenes frente al sol, Sócrates bajo el abrigo y Descartes 
junto a la estufa: luego están los filósofos calientes o calenturientos 
como Nietzsche, Heidegger y a veces Wittgenstein, que piensan en 
el monte o en la montaña (son los filósofos montaraces). 

Tomar las cosas con filosofía (cristiana): el Crucificado es la gran 
escuela de aprendizaje y redención. 
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ANDRÉS ORTIZ-OSÉS 


El filosofar proviene en Aristóteles de la admiración por lo real: 
pero en Heidegger procede de la angustia existencial, que E. Trías 
traduce como vértigo o suspensión (suspense): yo mismo hablaría 
de la vivencia de la desimplicación, o extrañamiento en el 
mundo. 

Los pies del caminante son sagrados: las manos del obrero son sa- 
gradas: el corazón del amante es sagrado: la cabeza del pensante es 
sagrada. 

El ser heideggeriano como el daimon: el dios inmanente. 

Aprender a aburrirse: para no aburrir a los demás. 

Llaman normal al que es capaz de gustar de un congénere bien feo: 
y, por supuesto, hay que estar muy ahormado al efecto. 

Entendernos con el enemigo: buscando algún signo de humanidad 
compartida. 

El ser heideggeriano como sentido radical del universo: sentido 
abisal o abismal, abismático y oscuro, ambiguo y ambivalente. 

El sentido de la existencia se funda en los arquetipos familiares como 
basamento afectivo, se proyecta en un futuro abierto a la otredad radi- 
cal y se convivencia en el presente de nuestra realización personal. 
Español tradicional: alguien que escupe sobre la senda ajena con 
arrogancia. 

Vivir es sufrir: sobrevivir es hallarle sentido al sufrimiento (G.W. All- 
port). 

Dios se define en la Biblia como «yo soy el que soy»: el hombre se 
contradefine como «yo no soy el que soy» (Yago en Shakespeare). 
Partido amistoso entre España y Rumanía: nuestros fogosos forofos 
no lamentan tanto la derrota cuanto haber caido por un gol del juga- 
dor Marica. 

El Arzobispo Milingo pone nervioso al Vaticano: perturbabilidad 
versus imperturbabilidad, movilidad versus inmovilismo. 

La moda juvenil de los pantalones bajos: Cantinflas antiheroico. 
Como dice mi discípulo Álex de la Iglesia, se trataría de que los dos 
hijos contrapuestos de la diosa vasca Mari —Atarrabi y Mikelats— 
dialoguen hasta el mutuo entendimiento. 
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El paradigma de la iglesia es de fondo monacal: los padres del 
yermo han yermado a la iglesia. 

Hay otros países: que están en este. 

En mi alma albergo un trozo de desierto aragonés (donde suelo de- 
sertar) y un trozo de húmedo valle vasco (donde suelo rezagarme y 
regazarme): se trata de un contraste existencial. 

A menudo las religiones hablan del más allá: aprovechando la igno- 
rancia del más acá. 

El truco de la música bachiana: a veces te adormece profusamente 
para mejor despertarte vibrantemente. 

Un anormal me llama anormal: una situación poco normal. 

Los peces de un acuario asiático me han parecido con facciones y 
rasgos orientales: debe ser un espejismo acuático. 

La iglesia tiene un pie en el Antiguo Testamento y otro en la Edad 
Media: pero al menos podría poner una mano en el Evangelio y la 
otra en el siglo XXI. 

Resulta que el «desierto de la violada» junto a los Monegros debe 
su nombre al camino romano de la «Via-Lata»: se trata de una au- 
téntica violación aunque sea del lenguaje. 

Redescubro la edición de Raphael por Alaska en esta Navidad: otra 
sonoridad y emotividad, el barroco churrigueresco, su intensión y 
extensión, el artificio posmoderno aún en la premodernidad sacral 
del nacionalcatolicismo, su decadencia progresiva que es la nuestra 
propia. 

Sí, uno va purificándose en la vida y siendo purificado por los de- 
más: hasta llegar a ser puro espíritu (o acaso alma en pena) capaz de 
traspasar el espaciotiempo. 

La orfandad sólo se cura con la hermandad: el peligro del ser heidg- 
geriano es la orfandad solitaria (excepto cuando el ser se convierte 
finalmente en lenguaje). 

El dios de la posmodernidad es el daimon: el demonismo divinode- 
moníaco caracterizado por la armonía disarmónica o tonalidad ato- 
nal, el sentidosinsentido, amordesamor, vidamuerte. 

Savater rechaza el mito: pero su ética se basa en el mito del héroe. 
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La verdad como apertura y orientación espacial o mundanal (qué 
dice algo): el sentido como dirección temporal o senda interior (qué 
dice alguien). 

El Ser como sombra del Dios: un Dios-sombrío. 

El homo se hizo sapiens cuando surgió la cuestión de Dios (G. Stei- 
ner): sapiens insipiens (sapiente insipiente). 

El Ser heideggeriano como el Dios de S. Weil: el Amor que se vacía 
de sí en la otredad (la creación del ente). 

El sentido de la existencia es el amor (apertura): y el sentido de la 
vida está en abrirse (muerte final). 

Coimplicar los contrarios es reequilibrar la balanza entre arriba y 
abajo, derecha e izquierda: coimplicar lo desimplicado para su re- 
mediación (posible). 
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Epílogo sobre conocimiento 

y justicia 
por Patxi Lanceros 
Universidad de Deusto 


Hipo-tesis 


Para caracterizar el período en el que vivimos, las formas de 
sociedad y cultura que nos dominan, se utilizan desde hace un 
tiempo —y de forma creciente— distintas expresiones, aparente- 
mente sinónimas. Así, es común ver en un mismo texto sintagmas 
como «sociedad de la información», «sociedad de la comunica- 
ción» y «sociedad del conocimiento». 

Los dos primeros títulos aludidos hacen referencia a un fenó- 
meno bien conocido: la ampliación de la capacidad y de la veloci- 
dad de los medios de comunicación, el incremento exponencial en 
la cantidad de informaciones transmitidas o de las comunicaciones 
establecidas. Y no sólo se trata de cantidad y velocidad, sino del 
papel central que juegan las comunicaciones y las informaciones 
en la organización de la sociedad, una vez que, por ejemplo, las 
transacciones financieras se realizan a través de la red o el telé- 
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fono, o que se pueden crear grupos (de investigación, de asesora- 
miento, de acción legal o ilegal) contando con esos mismos medios 
y sólo con ellos. 

Si información y comunicación caracterizan a las sociedades 
avanzadas hasta convertirse en señal distintiva de las mismas, lo 
que es menos seguro es que el conocimiento se constituya en ca- 
racterística igualmente central. Cierto es que la sociedad —toda 
sociedad— gestiona conocimiento. Cierto es que en las sociedades 
avanzadas determinados conocimientos se han convertido en ob- 
jeto de intercambio y en fuente de poder. Pero también es cierto 
que el denominado conocimiento, desigualmente distribuido en 
cualquier caso, lo que provoca es una situación de ignorancia ge- 
neralizada y una multiplicación estructural de las dependencias. 

Hace algunos años, cualquiera mínimamente informado podía 
explicar satisfactoriamente el funcionamiento de los mecanismos 
que formaban parte de la vida cotidiana. Hoy no. Hoy sabemos que 
funcionan —cuando funcionan—. Pero no sabemos cual es su 
principio y su estructura. Y eso es precisamente lo que multiplica 
las dependencias. Los expertos en el detalle —millones— son cada 
vez más necesarios. 

Una vez se esperó del conocimiento la emancipación del 
hombre, la liberación de la humanidad. O, como decía Kant, el 
abandono de una inmadurez culpable. Sabemos que esa ilusión 
descansaba en un relato, en una gran narración que el tiempo y 
las costumbres han convertido en lo que tal vez siempre fue: en 
fábula. 

Pero lo cierto es que los conocimientos en la llamada «socie- 
dad del conocimiento» no son ni cimiento, ni vehículo ni instru- 
mento para una formación integral, tampoco contribuyen a la con- 
solidación de aquella —vana— esperanza posmoderna que se 
expresó en términos de transparencia social. Y no son cauce ni 
vehículo, desde luego, para algo que tenga que ver con justicia, o 
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para algo que permita seguir insistiendo en la libertad y la igualdad 
—categorías huérfanas, sin relato que las cobije— como horizonte 
necesario. 


Preambula fidei 


Todos los hombres, dice Aristóteles, desean por naturaleza 
(physein) saber. Con tan reputado testador y con tan condundente 
testimonio, o testamento, como guías —y suponiendo que el saber 
(sophía) griego esté justa y totalmente contenido en nuestro habi- 
tual conocimiento, lo cual dista de ser evidente— tendríamos un 
principio (diferencial) de aproximación para entender lo que en es- 
tos tiempos (pos)modernos se designa como «sociedad del conoci- 
miento»: con indisimulada y acaso fatua vanidad. 

Disposición, deseo o tendencia arraigado naturalmente en el 
humano, el saber —o, más modestamente, el conocimiento— cali- 
ficaría al común de la especie; y no tanto o no sólo a una provincia 
de la misma. Por otra parte, la sophía, que admite gradación y pre- 
sentación a modo de escala o escalera, sería, en el extremo, ciencia 
o conocimiento de los primeros principios y causas: eso que du- 
rante mucho tiempo recibió los nombres, acaso excesivos, de «fi- 
losofía primera» o «metafísica». Nombres que tal vez nos convo- 
quen en escasa medida en esta nuestra condición múltiplemente 
post-: entre otras cosas, precisamente, posmetafísica. 

En otro punto de la geografía y del calendario, menos afín a las 
disposiciones naturales y menos reverente frente al conocimiento, 
Nietzsche afirma: «En algún rincón apartado del Universo fla- 
meante dispersado en sistemas solares innúmeros, hubo una vez 
una estrella en la que ciertos animales listos inventaron el conoci- 
miento. Fue el momento de más orgullo y falsía de la historia uni- 
versal: pero sólo fue un minuto. Tras pocas expiraciones de la na- 
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turaleza, dicha estrella se petrificó y los susodichos animales 
inteligentes murieron. Así podríase inventar una fábula sin lograr 
ilustrar suficientemente, empero, lo lamentable, superficial, de- 
vaído, inútil y arbitrario que es el intelecto humano en el contexto 
de la naturaleza; hubo eternidades sin él y, cuando desaparezca, no 
pasará nada». 

Se podría inventar una fábula. Y tal vez sea cuestión de fábula, 
O fabulosa en cualquier caso, esa invención del conocimiento, o de 
la fábula del conocimiento. De la relación del mismo con una pre- 
sunta realidad, de la verdad a la que aspira y que ocasionalmente 
pretende haber conseguido. Fábula de la certeza, fábula de la evi- 
dencia, fábula de la exactitud; fábula, en fin, de la emancipación 
que el conocimiento contrae y conlleva, del progreso. ¿O ya no? 

Nuestra posmoderna condición, tal y como fue descrita en texto 
augural e inaugural, por Jean-Francois Lyotard? tiene mucho que 
ver con el debate sobre el conocimiento, con las condiciones de la 
producción y reproducción del saber en determinadas condiciones 
sociales. Recordemos las palabras que abren el libro: «Este estudio 
tiene por objeto la condición del saber en las sociedades más desa- 
rrolladas. Se ha decidido llamar a esta condición «postmoderna». El 
término está en uso en el continente americano, en pluma de soció- 
logos y críticos. Designa el estado de la cultura después de las 
transformaciones que han afectado a las reglas de juego de la cien- 
cia, de la literatura y de las artes a partir del siglo XIx. Aquí se situa- 
rán esas transformaciones con relación a la crisis de los relatos». 


! Friedrich Nietzsche, «Sobre verdad y mentira en sentido extramoral», trad. 
de Andrés Ortiz-Osés en su libro Metafísica del sentido, Univ. de Deusto, Bilbao, 
1989, p. 143. 

2 Jean-Frangois Lyotard, La condición postmoderna, Cátedra, Madrid, 1984. 
Me permito, en este punto, remitir a mi libro La modernidad cansada y otras fati- 
gas, Biblioteca Nueva, Madrid, 2006. 


O Universidad de Deusto - ISBN 978-84-9830-984-3 


EPÍLOGO SOBRE CONOCIMIENTO Y JUSTICIA 141 


Algo habría sucedido en el siglo xIx que habría transfor- 
mado, de forma perceptible y tal vez irreversible, el estatuto del 
saber en su conjunto: no sólo de las ciencias, sino también de 
las artes. Esa «gran transformación» nos habría hecho abando- 
nar —sin saber a ciencia cierta cómo ni cuándo— nuestra mo- 
derna condición. 

Cuando Lyotard, en 1979, redactó su texto, que lleva el dis- 
creto y significativo subtítulo de «Informe sobre el saber», toda- 
vía no se habían disparado alguno de los procesos que hoy mati- 
zan nuestra condición. Que tienen que ver con la economía y con 
las finanzas, con el tráfico de informaciones, con la tecnología. 
Todavía no se vislumbraba el potencial de desarrollo de Internet, 
todavía —en plena guerra fría— había obstáculos, lógicos, ideo- 
lógicos, tecnológicos y políticos, a lo que hoy se denomina globa- 
lización. Y son precisamente esos procesos, sin duda intuidos 
pero no contenidos en el diagnóstico de Lyotard, los que han con- 
tribuido a la difusión de un sintagma problemático: el de «socie- 
dad del conocimiento». Que caracterizaría a nuestras sociedades 
en plena era digital, cibernética e informática. 

Cierto es que otras denominaciones (era de la información, so- 
ciedad de la comunicación) compiten en el afán de resumir lo cen- 
tral, lo característico de nuestra sociedad y de nuestra cultura. 
Cierto es que la elección del término «conocimiento» es harto pro- 
blemática: y es, en cualquier caso, nuestro problema. 


Conocer el conocimiento 


Podría argumentarse que la expresión «sociedad del conoci- 
miento» aplicada a sociedades que se autodescriben como poshis- 
tóricas no es sino la enésima declinación de un «progresismo» que 
ignora la pluralidad de conocimientos de la pluralidad de socieda- 
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des: que a duras penas encubre un teleologismo evidente y que se 
quiere tanto instancia descriptiva como instrucción normativa. 

O, en la línea de las escuelas multiculturalistas, que el conoci- 
miento que se convalida como tal es la expresión (y la imposición) 
enfática de una cultura triunfante que desprecia otros conocimien- 
tos, que ignora a las otras culturas. 

Doblemente singular, el sintagma «sociedad del conocimiento» 
parece autorizar únicamente una sociedad, de la que son ejemplo y 
modelo los países desarrollados (o los segmentos de población de- 
sarrollados de —casi— todos los países) y un tipo de conoci- 
miento: el que resulta altamente rentable para los actores, públicos 
y privados, que dominan la escena telemática global. Al cabo, la 
cuestión del conocimiento (se entienda lo que se entienda por tal) 
no sería sino cuestión de poder: de producción y reproducción del 
dominio en condiciones tecnológicamente novedosas. Todo esto ya 
no suena tan posmoderno como parece sugerir el esquema lyotar- 
diano —al que volveremos— sino que, ya no moderno, algo añejo 
habría tanto en la propuesta como en el propósito. Si información 
es poder, si conocimiento es poder, la era de la comunicación ha- 
bría llevado a su paroxismo —o estaría en ciernes— la sociedad 
del dominio consumado. 

Lo cierto es que el tránsito por la posmodernidad —acelerado, 
o vertiginoso, como no puede ser de otra forma en los tiempos que 
corren (o vuelan)— con su celebración de la pluralidad y del di- 
senso, de la paralogía, con su despedida de la unidad —*ficticia y 
fabulosa— de los metarrelatos y su encomio de la multiplicidad 
inextirpable de juegos de lenguaje, de códigos y contextos habría 
desembocado en una unidad más alta, tanto que sus centros (de 
transmisión) se ubican, móviles, en la lejana periferia del espacio 
circundante. Unidad bien representada por la metáfora de la Web, 
que, al fin y al cabo, no deja de ser una tela de araña. Unidad, eso 
sí, confeccionada a través de selecciones y jerarquizaciones de len- 
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guajes: tolerados en su pluralidad pero ordenados en compartimen- 
tos que deciden sobre sus posibilidades de éxito o fracaso. 

En la gestación y el fortalecimiento de esa unidad globalizada 
y globalizante mucho tiene que ver el conocimiento. O un cierto 
tipo de conocimiento, exento de viejas dignidades, y que se ha 
convertido en principal fuerza productiva. 

«Nadie rebaje a lágrima o reproche», como escribió Borges, 
esta declaración de otra maestría: la de un sistema que ha sabido 
sobrevivir a sus crisis y que hoy opera urbi et orbi con eficacia 
creciente y sin competencia (pre)visible. Pues a lamento puede 
sonar la mera consideración del conocimiento integral, del saber 
—desinteresado, Aristóteles dixit— de los principios y de las cau- 
sas. O de ese otro programa, también difunto, en el que el conoci- 
miento, insertado en un gran relato de emacipación, no separaba (o 
eso decía) la verdad de la justicia: y creía, firmemente, poder acce- 
der a ambas. Lamento de filósofo, heredero de una clerecía (o ya, 
desde hace tiempo, juglaría) acostumbrada a la multisecular vigen- 
cia de su «juego de lenguaje» otrora supernumerario, instancia úl- 
tima (o única) autorizada para juzgar y decidir al respecto de la 
verdad y del valor, de la justicia y del bien, de la belleza. Y todo 
ello desde la firme base de un conocimiento del más alto nivel, de 
un conocimiento que, más allá del placer y de la utilidad, ajeno al 
interés, se consagraba únicamente a la búsqueda de la verdad. Que 
ese lenguaje, y sus ideales e ilusiones, haya sido displicentemente 
desalojado de los centros de decisión e influencia, que las preten- 
siones de ese conocimiento —sin duda presuntuoso— hayan sido 
abolidas, podrían ser motivos para el resentimiento. Pero no hay 
tal: seguimos fieles a los libros. Y a la noche. 

La fábula de Nietzsche antes invocada conducía a una conclu- 
sión que, de momento, se ha omitido. Y que aquí, desprovista del 
genio (en todos los sentidos del término) acusador del filósofo ale- 
mán, va a servir de premisa: o de promesa. «El intelecto se ha dado 
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sólo como ayuda a los seres más desdichados, delicados y efíme- 
ros al fin de detenerlos un minuto en la existencia»”. Para servir a 
tal fin —el único que tiene— el intelecto —y su corolario, el cono- 
cimiento— no desdeña el engaño y la ilusión, incurre en simula- 
ción, se entrega a la metáfora y recurre a la mentira. A todo ese 
conjunto de desplazamientos en el medio del lenguaje se le da el 
nombre de verdad: y no sería sino una convención, un pacto o ar- 
misticio, un consenso que mira a la común supervivencia. 

Se pueden dar, obviamente, otras versiones del conocimiento y 
de la verdad más amables que las contenidas en la fábula de Niezs- 
che. No sé si más acertadas. Mas no son necesarios, ni adecuados, 
el tono de irritación, el dedo acusador y la ira sagrada que hierven 
en el texto del filósofo. Y que quizá se expliquen por la proximi- 
dad de los «grandes sistemas de la verdad» en el pasado inmediato 
de Nietzsche. O por la persistencia, por la insistencia, de los viejos 
modelos —míticos, religiosos, filosóficos— de conocimiento y 
verdad; o de los nuevos: en su variante científica. Nietzsche habría 
descubierto lo que ya otros habían sospechado: que la verdad de la 
verdad radica en la ¿lusión, que el conocimiento del conocimiento 
—<ese giro reflexivo al que, desde hace tiempo, estamos acostum- 
brados— revela, únicamente, el subyacente interés en la supervi- 
vencia (individual y colectiva). Interés, añadiría un servidor, que 
dista de ser espurio; que dista de ser menor. 

Cierto es —la filosofía lo ha dicho en muchos idiomas y en 
distintos tiempos, modos y aspectos— que el humano «desea» por 
naturaleza saber, que es animal de lógos, como lo es de mjthos, 
que es animal de cultura y culto, o que es dócil a una «pulsión de 
verdad», a una voluntad de verdad o de saber, sin las cuales, efec- 
tivamente, no habría sobrevivido. En este amplio sentido, todas 


3 bid. 
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las sociedades habidas (y de por haber) serían sociedades del 
conocimiento: las que fueron lentamente trabando sistemas de co- 
municación lingúística, las que se fueron dotando de rudimentos 
técnicos y consiguieron acumular y transmitir saberes que hoy nos 
parecen discretos. El registro y la memoria de esa voluntad de sa- 
ber —que es a la vez mítica, lógica, técnica y práctica— se hallan 
ya en los restos de cultura material de los primeros asentamientos 
humanos, o en esos otros, tan explícitos como enigmáticos, que 
conservan la huella, más bien borrosa e indescifrable, de sistemas 
simbólicos: interesantes y nada desinteresados, esos sistemas 
enuncian una voluntad (colectiva) de supervivencia vinculada al 
conocimiento y a la participación en un común esquema de verda- 
des y de valores. O de supervivencia «cualificada», diferente a la 
supervivencia animal: que, como indica convincentemente Hans 
Blumenberg, se incoa en la caverna, se plasma en narraciones y es 
el privilegio de los débiles contra la ley del más fuerte: «Contar 
historias sin haber estado allí vino a ser el privilegio de los débi- 
les»*. Lógica nietzscheana y ética antinietzscheana: Blumenberg 
rastrea los comienzos (supuestos) de la eficacia de la fantasía: de 
su cauce y su caudal narrativos, de su presunción de conocimiento 
y de su voluntad de verdad. Que acaso, en muchos sentidos, sigan 
siendo las nuestras. 

Tal eficacia de la fantasía, y de su organización narrativa, pa- 
rapeto y coraza contra la darwiniana supervivencia de los más 
fuertes, encontró en el mito su, presumiblemente, primera forma 
de articulación: y el primer ensayo general de conocimiento tota- 
lizante. Frente a lo que el mismo Blumenberg denomina, con 
acierto, «absolutismo de la realidad», el humano alza un sistema 


4 Hans Blumenberg, Salidas de caverna, Antonio Machado Libros, Madrid, 
2004, pp. 30 ss. 
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de signos, un sistema de nombres y de señales, un texto o tejido 
de significados. Y, con todo ello, un habitáculo de sentido que le 
protege ante la poco hospitalaria indiferencia de la realidad. Ya 
conocimiento, sutilmente elaborado, ese tejido es el mito: un dis- 
positivo de dominación-denominación que contiene un programa 
de orden y un conjunto trabado de instrucciones cognitivas y nor- 
mativas que construyen sociedad y mundo. Y así, la realidad pa- 
recerá haber salido para siempre del letargo de su amenazante y 
hostil insignificancia, de su inerte indiferencia sin-sentido. Un 
parecer que compartirán, de una u otra forma, todas las socieda- 
des del conocimiento, no excluida la nuestra, que sospechan or- 
den y sentido, aun supuestamente plurales, en lo real: «Lo que se 
ha hecho identificable mediante nombres —dice Blumenberg— 
es liberado del carácter inhóspito y extraño a través de la metá- 
fora, revelándose, mediante la narración de historias, el signifi- 
cado que encierra»*, 

Todos los programas de conocimiento, explícitos o no, reflexi- 
vos o no, han trabajado sobre ese esquema inicial y persistente: 
una realidad indiferente e inhóspita, muda, sorda e insignificante; a 
partir de ella es preciso hacer mundo (conjunto de significados que 
conforman un mecanismo cognitivo); y unas relaciones humanas 
en las que, en ausencia de «fabulosa» donación de sentido, se im- 
pone la fuerza; a partir de ellas es preciso hacer sociedad (conjunto 
de hábitos que suponen un mecanismo normativo). Para vencer (o 
meramente esquivar) el absolutismo de la realidad, para «mante- 
nerse un minuto en la existencia», al humano no le ha quedado 
sino «hacer pie» en el curioso continente del conocimiento: a la 
vez de la verdad y de la justicia. Del orden. 


5 Hans Blumenberg, Trabajo sobre el mito, Paidós, Barcelona, 2003, p. 14. 
Todo el primer capítulo de ese gran libro es una soberbia reflexión sobre el apunta- 
do «absolutismo de la realidad». 
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Atlante (Miguel Angel). 


Mitos, religiones, filosofías, ciencias: macroprogramas de 
pensamiento y acción que levantan un valladar contra la incerti- 
dumbre, que aseguran, siquiera de forma tenue y provisional, que 
hay sentido. Que, sin duda, hay pena. Pero que algo «merece la 
pena». 

Conocer el conocimiento, tarea que considero esencial, exige 
investigar sus orígenes, sus características, sus tipos. Sus límites. Y 
significa investigar esa pulsión del humano que le distingue del 
resto de los animales, minerales y plantas. Quiza el conocimiento 
—<con las venerables excepciones de «que haya algo y no nada» y 
de la aparentemente azarosa y en ningún caso necesaria, irrupción 
de la vida— sea, en sus inalcanzables orígenes y en su accidentado 
decurso, el mayor de los enigmas por los que cabe preguntarse. 
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Porque conocimiento, al fin y al cabo, es todo: las decisiones al 
respecto del orden, las que afectan a la verdad, pero también las 
que deciden sobre el bien y el mal, sobre la justicia, sobre la be- 
lleza. Y conocimiento es, efectivamente, poder: poder ser, poder 
ser de una u otra forma, poder seguir siendo. 

Es muy posible que el movimiento reflexivo implicado en la 
expresión «conocimiento del conocimiento» se entienda (sólo) en 
su dimensión trágica (en términos de teoría literaria). Es decir, que 
se aprecie, al modo del Nietzsche que afirma, no sin razones, que 
«el mundo verdadero ha devenido fábula», como una caída del 
ídolo, como fatal desenmascaramiento de una prolongada mentira, 
de un secular error. Las consecuencias del criticismo, y aun del hi- 
percriticismo, moderno habrían sido letales para las pretensiones 
de los grandes proyectos de verdad y de justicia que ahora, por fin, 
habrían quedado en evidencia: desnudos e inermes, revelarían su 
sustancia fantástica (o fanática), su única sustancia. Esquema de 
interpretación que también utiliza Lyotard al constatar la crisis 
de credibilidad del saber narrativo y la consecuente deslegitima- 
ción de los grandes relatos, de los macroprogramas de conoci- 
miento anteriormente señalados. Si antaño habían sido los grandes 
contenedores de la verdad y los garantes del orden, si habían remi- 
tido la totalidad de la experiencia a una unidad del más alto nivel 
(ya se ubicara en la trascendencia o en el futuro —otro tipo de tras- 
cendencia, al cabo)—, ahora estallan ante la invasión de juegos del 
lenguaje que no apoyan su pretensiones en otra cosa que su efica- 
cia. Así, letanías que incorporan a su credo una buena dosis de 
nostalgia, o de melancolía, se lamentan por la pérdida de valores 
eternos, por la ausencia de sentido, por la falta de proyecto. A la 
comedia, divina durante mucho tiempo, humana después, habría 
sucedido la conciencia de la tragedia: conciencia desesperada en 
muchos casos; cínica en otros. Y, en los menos, reconciliada con 
nuestra sedicente condición: posmoderna, claro. 
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Hiperconscientes de la conciencia del estallido, en este cabo 
(roto) de una tradición que ni nos espera ni nos inspira ¿habríamos 
de contemplar, absortos o divertidos, el concurso de los juegos —de 
lenguaje o de lo que sea— en el mercado de la telecomunicación 
global? ¿Ya no esperar, sino comprar satisfacción instantánea y 
realidad virtual: esa que, confeccionada ya desde siempre como 
mercancía, no nos amenaza con su absolutismo, entre otras cosas 
porque no creemos que sea realidad? ¿O nos entregaremos a una 
—o varias— de las múltiples ofertas de sentido último o único, 
esas que rescatan magnitudes de imperturbable realidad y que se 
expresan —sangre y suelo, o dioses mediante— en la forma de 
fundamentalismos de toda índole, y que no se han enterado del va- 
ciamiento de todos los relatos? 

Curiosamente, lo vemos y lo veremos, nuestra «sociedad del 
conocimiento» se entretiene en formular preguntas —ineludibles, 
al parecer— para las que no tiene respuesta. Y no se trata ya de 
que ningún lenguaje pueda hacerse cargo de todas: es que los plu- 
rales juegos que en el mercado compiten son incapaces de respon- 
der —cuestión de (des)conocimiento, pero también de (ir)res- 
ponsabilidad— a las que caen dentro de su propio ámbito de 
(in)competencia. Y así esa sociedad espera sin esperanza (y ya sin 
fumar, que es delito) no se sabe bien a qué: a un nuevo inicio, al 
acontecimiento propicio, a la irrupción del veleidoso instante me- 
siánico; juegos de lenguaje que se blindan en la frontera de lo ine- 
fable%. O conjuga y declina —la sociedad, por supuesto y por 


$ Y que si en su momento inicial, inquietante, (Heidegger, Benjamin) tuvieron 
la virtud de transformar el lenguaje y remover el pensamiento —si es que entre 
ambas cosas hay diferencia apreciable—, en su diferida fase epigonal, quietista, tan 
sólo hacen gala de su impertinencia histórica —ya que no pertenecen ni al orden de 
la historia ni al orden del discurso— mientras se ofrecen como equívoco recurso 
místico. Al que acuden, en curioso tropel, muchos disidentes posmodernos. 
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boca de diversos portavoces— la jerga del apocalipsis”, quoad se 
o investida de dialecto sociológico que insiste en proclamar la era 
del riesgo, de la incertidumbre, de la contingencia o de la general 
licuefacción y liquidación. Sin remedio y sin alternativa. 


No es justo (ni necesario) 


Tal vez el problema radica en la inadecuación de las preguntas. 
O en que la forma-pregunta, cuando intenta asegurar significado 
o sentido, revela su obsolescencia, su anacronismo; muy antiguo o 
todavía moderno. Dont ask for the meaning, ask for the use. Impe- 
rativo (categórico) del segundo Wittgenstein que, unido a su cons- 
tatación —difícilmente discutible— de la pluralidad de juegos lin- 
gúísticos y de la inexistencia de un metajuego que contuviera las 
reglas de todos los juegos, presta argumentos, por lo común tortuo- 
samente arrancados de la obra del filósofo austriaco, a la general 
secesión de las múltiples e inconmensurables «formas de vida». 
General secesión en la que abundan exclusiones, «desconexiones», 
segregaciones: que se multiplican sin cesar y sin freno. Describi- 
bles según las reglas del juego del lenguaje competente al efecto, 
no serían fácilmente denunciables, ya que la denuncia atentaría 
contra el dogma de la inconmensurabilidad de los juegos, o mos- 
traría su flanco débil de frase mal formada, o, lo que tal vez sea 
peor, pondría de manifiesto su vinculación al orden del relato, de 
la narrativa cuya capitulación —sin condiciones— ya ha sido co- 
múnmente aceptada. 


7 Variantes del apocalipsis en la cultura y sociedad (pos)modernas e instruccio- 
nes —no exactamente de uso— para la «sociedad del conocimiento» pueden hallar 
se en: Félix Duque, Filosofía para el fin de los tiempos. Tecnología y apocalipsis, 
Akal, Madrid, 2000. 
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Historia de una escalera: cuando uno trepa, con trabajo y con 
satisfacción, por los peldaños del Tractatus, o de las Investiga- 
ciones filosóficas, pero también de La condición postmoderna, 
llega a hacerse consciente de que la escalera —que hay que tirar, 
según las instrucciones de uso, una vez consumado el ascenso— 
más que estar quieta transita entre los intersticios de distintos 
juegos de lenguaje, de distintas formas de vida. Y que percibe, 
incluso, una forma, ya que no una norma, unitaria: construida por 
adición, por yuxtaposición. Es la forma de la ciudad, que Witt- 
genstein* cita en las Investigaciones y que Lyotard re-cita en La 
condición posmoderna. Ciertamente, ni Wittgenstein ni Lyotard 
pro-ponen una escala —de medida— que se eleve sobre la plura- 
lidad de lenguajes-mundos. Pero sí disponen de una escalera que 
les permite elevarse sobre ellos para contemplarlos desde la dis- 
tancia —¿cenital?— que permite ver la planta de la ciudad y su 
diseminación barrial. Ediles diligentes y sensatos, al fin y al 
cabo, no pueden prescindir de una especie de instrucción munici- 
pal que, si es consciente de la inconmensurabilidad de los dife- 
rentes barrios-lenguajes, sí consiente en hablar de ellos aun sin 
hablar con (o por) ellos. Y presiente que si hay vida en los dis- 
tintos barrios y comunicación en el interior de los diferentes jue- 
gos de lenguaje, la vida en la ciudad, la vida de la ciudad, ha de 
ser (imperativo de supervivencia) salvaguardada. ¿A qué juego 
del lenguaje pertenece el dispositivo textual que enuncia, convin- 
centemente, la inconmensurabilidad de los juegos del lenguaje? 
¿A qué tipo de saber —narrativo o científico— pertenece el «In- 
forme sobre el saber» que sanciona, convincentemente, la inade- 
cuación entre ambos? 


3 Ludwig Wittgenstein, Philosophische Untersuchungen, en Werkausgabe Band 
1, Suhrkamp, Frankfurt, 1984, p.245; para la re-citación de Lyotard, op. cit. p. 77. 
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Al juego de una filosofía discreta (la relación de Wittgenstein y 
Lyotard con la ciudad que describen no es la de Platón, ni la del 
Descartes que, en memorable página del Discurso del método, 
anhelaba (poder) derribar las viejas y desordenadas construcciones 
para someter la villa a un plan racional). Al juego de una filosofía 
que ha abandonado hace tiempo ambiciones planificadoras pero 
que sabe que juega —y que no puede no jugar— a distintos jue- 
gos: con riesgo evidente de perder(se) en todos. 

Una filosofía que gestiona conocimiento. Y conocimiento del 
conocimiento: bucle reflexivo cuya asimilación ha supuesto, feliz- 
mente, un notable rebajamiento (y, desgraciadamente, una sobresa- 
liente relajación) de las pretensiones tanto descriptivas como nor- 
mativas. Pero una filosofía que no puede renunciar a insertarse, 
con la especificidad que le es propia, en el (des)concierto de los 
lenguajes en disputa en este nuestro mercado global. Y la especifi- 
cidad que le es propia consiste —lo sabe y lo ejerce Lyotard de 
manera ejemplar— en decir algo, si ya no fundante al menos fun- 
dado, sobre la verdad (o las verdades). Y sobre la justicia: singular 
palabra que quizá no admita, fácilmente, plural. 

Dicho en otros términos: una filosofía que tal vez no pueda, ni 
quiera, decidir. O que sólo decide decir: Lyotard, a la postre, deci- 
dió —en frase ya citada— llamar postmoderna a nuestra condi- 
ción. Y las consecuencias de esa discreta decisión (de llamar, de 
denominar, de dominar) no han sido escasas. 

¿Qué se decide decir —aquí— y por qué? Se decide decir que 
el sintagma «sociedad del conocimiento» constituye un abuso de 
lenguaje. Se decide decir que tal título supone una radical dimi- 
sión del conocimiento, una traición a su único cometido, ya «de- 
latado» por Nietzsche: asegurar la supervivencia, mantener(nos) 
un minuto en la existencia; o profundizado por Blumenberg;: es- 
quivar el «absolutismo de la realidad», producir las condiciones 
—narrativas, cuando menos— para una vida digna (de ser vi- 
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vida): o proporcionar un verbo conjugado —merece— a la inevi- 
table pena. 

La dimisión o la traición del así llamado conocimiento en la así 
llamada sociedad que lo pretende en exclusiva consiste en que el 
conocimiento no conoce: nada sabe de verdad, ni de justicia, poco 
de belleza; nada sabe de las consecuencias —evidentemente no de- 
seadas— de sus «jugadas»; nada de la posible irreversibilidad de 
los procesos que solicita o que permite. Y nada deja saber al res- 
pecto del funcionamiento de la sociedad, e incluso de los elemen- 
tos y procesos que facilitan ese funcionamiento. Eso sí: si uno 
acepta la máxima de Lewis Carroll, aparentemente cínica y sin em- 
bargo exacta, el conocimiento de la sociedad (léase en las dos ver- 
tientes del genitivo) revela lo importante: pues lo importante es sa- 
ber quién manda. 

A nadie se le oculta —y, por ello, no es necesario prolongar el 
argumento— que si la expresión «sociedad del conocimiento» ha 
hecho fortuna, no es porque los conocimientos disponibles sean de 
radical importancia (que los hay), ni porque presten un servicio a 
la humanidad (que podría haberlos). Sociedad del conocimiento es 
aquella en la que «el conocimiento», es decir, la pericia y la com- 
petencia en la articulación de códigos y en la difusión de mensajes, 
se ha insertado en la estructura de la producción de forma masiva y 
privilegiada. Lo que quiere decir, simplemente, que el valor aña- 
dido apenas correspone a cosas, objetos, o actividades que tengan 
relación con la materialidad de la vida (exceptuando, quizá, la «pa- 
ralegal» especulación inmobiliaria, al menos en España) sino con 
la creación y difusión de «ideas» que se plasman en lenguajes, en 
códigos que permiten una fácil y rápida transmisión de informa- 
ción, de entretenimiento, et caetera. 

Lo importante es saber quien manda: una estructura capitalista 
que sabe que el valor (de cambio, ya que el [valor de] uso es abo- 
lido a ritmos vertiginosos, frenéticos) corresponde a «la mercancía 
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del espíritu», a esa mercancía que recibe el nombre de conoci- 
miento (y sin duda lo es) y que encuentra consumidores en todas 
las partes del mundo: mercancía «democrática», respetuosa con los 
derechos humanos, que se dirige a un consumidor ideal «indepen- 
dientemente de su raza, sexo o religión»; no tan independiente, sin 
embargo, de su poder adquisitivo, que no radica sólo en su capaci- 
dad (económica) de comprar sino —también— en su capacidad de 
entender. Y en su —inducida— «capacidad de necesitar». 

Cultivado en el espíritu, si no del todo en la letra? de un 
marxismo evolucionado, el mensaje de Lyotard al final —o ya 
desde el principio, en todos los sentidos del término— de su tan 
celebrado como denostado libro suena a radical, decisiva y peren- 
toria alternativa: posmodernidad o terror; ¿remedo post- (y por 
ello más moderno, ultramoderno) de aquel socialismo o barbarie, 
eco marxiano que había animado la militancia del filósofo francés? 
Creo que sí. Pues bien: desde la altura del declive de los tiempos 
(y de los modos), puede arriesgarse que los pronósticos de Marx y 
de Lyotard se cumplen —frente a lo que se suele afirmar al res- 
pecto de la inepcia «profética» de uno y de otro—: ya no socia- 
lismo, ya no posmodernidad. Pero la barbarie y el terror se dicen, 
también, de muchas maneras. 

Barbarie: (in)capacidad de muchos pueblos —que no hom- 
bres— para hablar griego. Balbuceo, tartamudeo. Inadaptación, es- 
tructural y funcional, para entender y practicar el único de los len- 
guajes, el único de los juegos, que «hacía que mereciera la pena»: 
el que aseguraba (o meramente auguraba) la sophía y la politeia. 

Terror: renuncio a definir la palabra, para no incurrir en delitos 
(o faltas) semánticos, para no atravesar «injustamente» juegos autó- 
nomos de lenguaje. Véase el diccionario de la R.A.E. (sub voce), o 


2 Que mata: seamos paulinos por un momento. 
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léase el último, curioso y estimulante, capítulo de La condición post- 
moderna. No narramos, no relatamos, no meta-relatamos: constata- 
mos. Terror(ismo) de quienes intentan imponer el dogma de una re- 
velación, o de quienes de la naturaleza (sic), de la tierra y de la 
genealogía, derivan derechos. Terror de una situación estructural que 
posterga y condena, que abandona, a quienes, inadaptados, bárbaros, 
(y son millones, más que millones), no pueden competir en el mer- 
cado único que tramita la pluralidad de los lenguajes, la pluralidad 
de los juegos. En el mercado de la sociedad del conocimiento. En el 
mercado al que se somete la sociedad. Y el conocimiento. 

Volvamos, que es más cómodo, a la sociedad del conocimiento. 
La cuestión de la justicia, palabra que amenaza con derruir el 
dogma de la independencia de los juegos del lenguaje, palabra que 
apenas admite confiscación dialectal, queda para un debate pen- 
diente. Para un debate, ojalá (quiéralo dios —o Alá—, significa) 
independiente. 

La sociedad del conocimiento no es sociedad. La sociedad del 
conocimiento no es conocimiento. El abajo!” firmante es cons- 
ciente del gesto demagógico que revelan las dos frases —axio- 
máticas— que dan comienzo al párrafo. Y es consciente de que 
su economía expresiva requiere justificaciones. Apunta —él— 
algunas. 

Pregunta teórica, pregunta retórica: ¿Es sociedad la estructura 
que, vertida por toda la tierra, provoca efectos que escapan a cual- 
quier control, la que no cuenta con la opinión de —los hombres y 
mujeres de— la mayor parte del planeta, la que «desconecta» a la 
mayor parte de los afectados por sus «jugadas», que, en cualquier 
caso, son incapaces de comprenderlas (bárbaros)? 


10 O arriba: eso depende(rá) de las opciones del editor. Que, como otras muchas 
cosas, escapan a la jurisdicción del autor. 
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Pregunta teórica, pregunta retórica: ¿Es conocimiento el que 
no sabe responder —no es ni competente ni responsable— a pre- 
guntas como la del origen, las causas y los remedios del SIDA 
—-25 millones de muertos en 25 años, terrible simetría—, o por 
las consecuencias —y las causas— del calentamiento atmosférico, 
o por los efectos de los experimentos en biotecnología e ingenie- 
ría genética!!? 

No hay sociedad cuando la mayor parte de los socios, volunta- 
rios O no, no participan en las decisiones ni conocen (ni pueden co- 
nocer: son —o somos—, al fin y al cabo, bárbaros) los mecanis- 
mos que las hacen posibles, los mecanismos que las hacen 
necesarias. Eso no es sociedad: es terror. No hay conocimiento 
cuando las cuestiones de mayor trascendencias —es decir, de ma- 
yor inmanencia, e inminencia— son resueltas con un «no se sabe». 
O son derivadas a pseudoconceptos como incertidumbre y riesgo: 
los fetiches que, a la postre, legitiman las prácticas de la no-socie- 
dad del no-conocimiento. Y constituyen su única teoría. 

Proliferación de lenguajes y proliferación de mensajes, prolife- 
ración —hasta saturar los canales, las bandas, estrechas o anchas— 
de ofertas de información aptas para el rápido consumo. Y todos 
ellos, con la multitud de expertos asociados, con la multitud de 
empresas implicadas, luchan por la conquista de la máxima veloci- 
dad y del acceso en una red —sistema de intercambios unificado y 


11 No es preciso, aunque es una opción, adoptar el tono apocalíptico de, por 
ejemplo, Paul Virilio. Sí es preciso preguntarse por las lagunas —o mares— de 
ignorancia en los que se apoyan tales experimentos. Que, en cualquier caso, son 
autorizados por comisiones políticas que, al menor escándalo —recuerdo ahora la 
aventura fraudulenta de un celebrado doctor coreano— se protegen en su incompe- 
tencia. Buen argumento en la llamada «sociedad del conocimiento». Para la —por 
mí denominada— «visión apocalíptica», véase Paul Virilio, Lo que viene, Arena 
libros, Madrid, 2005. 
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polivalente— cuyas terminales se extienden —con densidad muy 
distinta— por toda la superficie del planeta. Por ella, por la red, 
circula, es cierto, todo el conocimiento: a distintas velocidades, en 
distintas cantidades, con diversa eficacia. 

La ciudad global —se puede la denominar, como se hace, te- 
lépolis— se ha ido formando, como aquella de Wittgenstein (o 
como todas), por adición de barrios. La ciudad que cuenta, la que 
reclama para sí el título —honorífico— de «sociedad del conoci- 
miento», se ha ido formando por adición de multitud de barrios- 
lenguajes: pero adición selectiva. En esa ciudad muchos usos y 
costumbres, no tienen sitio. O su sitio es marginal. 

Podría objetarse que la red, de la que, al parecer estamos ha- 
blando, no es todo el mundo. Ciertamente. Pero la red es un 
mundo: una articulación de lugares y tránsitos, de lenguajes, una 
estructura de comunicación (de mensajes, de informaciones, de ca- 
pitales...). Un mundo en el (y al) que se conectan los centros de 
decisión. Y del que permanecen desconectadas las periferias bár- 
baras: que no entienden el lenguaje y que no tienen acceso al 
mundo, a ese mundo. 

Nótese que la palabra «bárbaro», tras la posmodernidad, no 
tiene el carácter (d)evaluativo que tenía en la vieja Grecia, el que 
ha conservado durante muchos siglos. Dada, y recibida, la incon- 
mensurabildad de los juegos, de los lenguajes, la radical autonomía 
de las formas de vida, desaparece la frontera —evidentemente arti- 
ficial— entre civilización y barbarie. Y ya todos somos civilizados 
y bárbaros a la vez: civilizados dentro de nuestro propio juego del 
lenguaje o forma de vida; bárbaros con respecto a los otros juegos, 
a las otras formas de vida (y muerte). La barbarie, al cabo, en el 
mundo de las oportunidades (on line) no es un destino: es una Op- 
ción. Como todas, respetable. 

El problema —o uno de ellos— de arquitectura municipal de la 
telépolis, de la ciudad global, la implicada en el sintagma «socie- 
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dad del conocimiento» es que algunos, muchos, son inconmensu- 
rables mientras que otros, más, son «inconmensurados». No se les 
mide, ni con el rasero «telepolítico» ni con ningún otro. Ni se 
les cuenta. Ni se les tiene en cuenta. Se respeta su desconexión, su 
diferencia que es funcionalmente oportuna para la gran indiferen- 
cia. Y, sin embargo, instalados en los márgenes, o en el subsuelo, 
de la elevada ciudad global, sufren los efectos, ni elegidos ni de- 
seados, de jugadas de las que nada saben. Efectos económicos, po- 
líticos, climáticos, sanitarios, etc. 


Finale (presto) 


Hubo sociedades y culturas en las que el conocimiento estuvo 
relacionado con la verdad y con la justicia. Sabemos que esa pro- 
blemática relación estaba referida a un relato (o a varios) que ha 
perdido su credibilidad y su legitimidad. Sabemos, por otra parte, 
que los ideales e ilusiones de aquellos programas de conocimiento 
no tenían otro principio sino la fantasía, que no tenían otro interés 
sino el de la supervivencia. 

Durante mucho tiempo el conocimiento no conocía sus más ínti- 
mos y secretos resortes. El conocimiento del conocimiento —la acro- 
bacia reflexiva de la que no podemos, ni tal vez debemos, escapar— 
desveló, sin contemplaciones, esas intimidades. Pudenda origo. 

Sin relato que las anime, sin fantasía —o fantasma— que las 
nutra, la verdad y la justicia, huérfanas, deambulan, no se sabe por 
dónde, sin referencia ni sentido. Cierto es —también lo sabemos, o 
eso nos han dicho— que nadie puede apropiárselas. Que ningún 
relato puede afirmar los esquivos referentes, los ignotos significa- 
dos, de esos incómodos significantes. 

Y, sin embargo, parece que en el mercado de los juegos, tam- 
bién deberían tener la oportunidad de jugar. 
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Es moda —o posmoda— elevarlas a un inalcanzable altura, 
consagrarlas, protegerlas en la inefable nube de lo místico: o en la 
mística nube de lo inefable. Otra jugada —magistral— de una so- 
ciedad que no puede —ni debe— hablar por ellas pero que tam- 
poco quiere hablar de ellas. O hacerlo a la manera de los tiempos 
y de los modos que nos instruyen: sin sentido pero con eficacia. 
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Gianni Vattimo, Andrés Ortiz-Osés, Santiago Zabala y otros 
El sentido de la existencia 


La presente obra sobre El sentido de la existencia gira en torno a la figura y obra del 
filósofo Gianni Vattimo, el fundador de la posmodernidad filosófica y el maestro del 
«pensamiento débil» frente al pensamiento dogmático, violento o fundamentalista. 


Especial relevancia obtiene aquí el Encuentro sobre Posmodernidad y nihilismo entre 
Gianni Vattimo (Turín), su discípulo Santiago Zabala (Roma) y Andrés Ortiz-Osés 
(Deusto). Este último somete a debate su interpretación del ser-sentido como un daimon 
(demon) ambivalente, el cual presidiría simbólicamente nuestro mundo. 


G. Vattimo, A. Ortiz-Osés y S. Zabala pertenecen al movimiento hermenéutico 
fundado por Heidegger y Gadamer. 
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